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अ-बोद्ध दलेन ओर वेदिक प्रज्ान 


वेदिक ज्ञान का उदय ओर उसकी महत्ता--वेद-प्रामाण्य पर विभिन 
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निदशन--ऋण्वेदरीय यग ओर समाज का ब्राह्मणकालौन यज्ञ-यागादि की पर- 
म्परामेसे गजर कर स्वाभाविक रूप से उपनिषदों की प्रवृत्तियों पर आना-- 
बुद्ध के द्वारा प्रकारान्तर से उन्हीं का प्रवतंन करना ओर उन्हं आगं 
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सम्बन्धी सिद्धान्तो का एतद्विषयक बद्ध फे विचारों से सम्बन्ध--ऋग्बेदीय 
देवता बौद्ध दष्ट म--ऋ्ग्दशंन के विकास को तीन अवस्थाओो, मं देवबहुत्व, 
एकेडवरत्व ओर एकात्मत्व का बुद्ध के विचार के साथ सम्बन्ध--संहिता 
ओर मन्त्रो के विषयमे बुद्ध कै क्‌ उद्गार ओर उनके अथं--यललो को ओर 
वृद्ध कौ दृष्टि--ब्राह्मणयुगीन यज्ञ-यागादिमय धमं के प्रति सम्यक्‌ सस्बुद्ध कौ 
प्रतिक्रिया--इस विषय में ओौपनिषद मनीषियों से उनकी तुर्ना--वंदिक 
कमेकाण्ड से वासना का निरोध नहीं होगा--वह विशुद्धि का मागं नहीं हं-- 
बुद्ध वेदिक ज्ञान के संस्कारकर्ता--अपरोक्ष अनुभूति को वेद के प्रामाण्य कौ 
आ वदयकता नही--उपनिषरे ओर बुद्ध-घमे--क्मकण्ड के प्रति बुद्ध ओर 
उपनिषदों कौ दृष्टि की तुलना--यनज्ञ कौ आध्यात्मिक व्याख्याए--उपनिषदों 
फे ब्रह्मात्मकत्वविनज्ञान ओर तथागत-प्रवेदित अनात्मवाद के स्वरूप ओर 
लक्ष्य मं पारस्परिकं समता ओर विषमता--उपनिषदों का एकात्मवाद-- 
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अनात्मवाद भौ विमुक्ति के लिये है--नानात्व-संन्ना चला ब्रहाण बौद्ध साधना मं 
सम्मिलित--ओौपनिवद मनोविज्ञान--मानसिक व्यापारों का आत्मामं ल्य-- 
सज्ञावेदयितनिरोध जौर ओपनिषद समाधि--ओौपनिषद मोक्ष, साघधन-पय, 
कमं जर पुनर्जन्म सम्बन्धी सिद्धान्तो की एतद्विषयक बुद्ध के विचारो से वुलना-- 
सम्यक्‌ सम्बद्ध ओपनिषद विचार-परम्परा से विरहित नहीं हृए, बल्कि वही 
उनके समग्र जाचारतत्व ओर तत्वन्नान की प्रतिष्ठाहं ओर उसके विना उसका 
समभ्छा जाना ही अद्राक्य दहै, इस मत का उपपादन--वुद्ध-घमं बहुजन-बेदान्त 
हे--बहुजन-वेदान्त के रूप में वद्ध-शासन कौ देखना ही वास्तव में ओपनिषदं 
मन्तव्य के साथ मूल वुद्ध-ददोन के सम्बन्ध का ठीक अनुमायन करना हं 


आबद्ध ददान ओर गीता 


गीता-दरछन का समग्र ओर अविरोधी स्वरूप--गीता ज्ञान-मागं का ग्न्य 
हं--गीता मं ज्ञान ओर कमं का समन्वय--मध्यम मार्गं गीता में ग्रल्णंसित-- 
गीता का जद्ति-योग ओर बौद्ध साधना--गीता जौर सहा्यान मं आदान-त्रदान 
--वेदिक प्र्नन की ओर दोनों कौ प्रवृत्तियों कौ ठुलना--बुद्ध ओर छकृष्ण-- 
तथागत ओर कष्ण दोनों हौ सत्य-रूप दिखये गये--कमं, पुनजेन्म, मोक्ष 
अतर आ्वारतत्व सम्बन्धी दोनों के विचारों का सम्बन्ध--कमं पर वुलनात्मक 
विचार--क्म-स्वातंज्य ओर भक्तिवाद--ब्रह्मनिर्बाण ओर निर्वाण---गीता 
ओर बद्ध-दर्छन का आपेक्षिक मृत्यांकन--मनुष्यता के विचार से बुदध-बाणौ 
अधिक प्रभावलाखी च्छिन्तु तात्विक दृष्टि से गीता सम्भवतः अधिक परिपूर्णं 
दर्शन--परम सत्य की अनिर्वेचनीयता ओर बद्ध-मौन-क्या बौद्ध दशन गणहा 
का खण्डित दातः ह ! बौद्ध दरशन का प्रभाव गौता-दद्वौन कौ अपेक्षा अधिकं व्यापक 


ओर चिद्रवजनीन हं । 
| इ-नौद्ध दशन ओर चार्वाक-षत 


सुत्त-पिटक भे सहानास्तिक के रूप में चौर्वाक मत के सदुश्च सिद्धान्त का 
वर्णन जर वद्ध की उसके प्रति प्रतिकिया--चार्वाक-सस्मत जडवाद का संल्लिप्त 
विवेचन आर बद्ध-षन्तव्य की उसके साथ किसी भी प्रकार समता दिखानं को 
अनवयक्तता--बद्ध-मत ओर चार्वाक-मत अत्यन्तं विपरीत सिद्धान्त ह । 
 इं-बोद्ध ओर जन द्रान 


जेन ध्यं श्रमण-परम्बरा का जन्मदाता हँ--जेन धमं की विक्नालता-~ 











८ $ ॥ 


बौद्ध ओर जेन दोनों श्रमण धमं ह--निगण्ठ नाटपुत्त--जेन ओर बोद्ध दोन 
आचार-तत्व के क्षेत्र से-तत्व-दक्लन के क्षेत्र भं--उत्तरकालीन बौद्ध ओर 
जन न्याय-परम्पराएं--अनेकान्तवाद सन्देहूवाद नदहौः--स्या जेन घमं वीच 
रास्ते का पड़ाव हं ? अनात्मवाद ओर सेद-विन्ञान को साधनात्मक एकता । 
उ-बोद्ध दशेन ओर न्याय-वंशेषिक 
उपोद्‌घात--न्याय-वेशेविक दलन (अयवा दशनो) पर संक्षिप्त दिचार 
ओर दोनों का बोद्ध दशन से एतिहासिक ओर तात्विक सम्बन्ध--प्रसाण 
मोमांसा--सासान्य ओर विशेष--इन्द्रियायसं निकषं कौ समस्या--अनुमान 
प्रमाण के सम्बन्ध मे--बोद्ध ओर न्याय दशनो के इतिहास को कू समस्या 
--माघ्यभिकों पर गङ्त सिद्धान्तो का आरोष--ईङहवर कतु स्वाद, कारणवाद, 
क्ष णिकवाद, आत्मवाद ओर नेरात्म्यवाद पर बौद्ध ओर नैयायिक दष्ट से 


विचार--ईक्वर कौ सिद्धि ओर असिद्धि--बोद्ध विज्ञानवाद ओर वैक्ेषिक 
परमाणुवाद--उपसंहार । 


ऊॐ-बोद्ध दशेन ओर सांख्ययोग 


उपोदूघात--पाश्य-योग दशेन पर तात्विक दष्ट से संक्षिप्त विचार-- 
सांख्य ओर बौद्ध दशेन के ए तिहासिक ओर तात्विक सम्बन्ध की ससस्या--बद 
के पूवं गूर मराड सांख्याचायं थे--दुःख-निरोध दोनों दक्षनों का सम्मत उरेश्य-- 
साख्य प्रमाणवाद--प्रतिविषयाध्यवसायथ'-- सांख्य तत्व-- बौद्ध अविद्या" 
साख्य कौ मू प्रङृति नही--सांख्य भनोविन्ञान--“इत्येष प्रङ़लिङतः' बुद्ध-मत 
को सान्य नही--ईखवरवाद कौ समस्या--अन्धन ओर सोक्ष-- "नास्मि न मे 
नाहम्‌' जौर बोद्ध अनात्सद्ाद--सांख्य साधना-मा्म-- बोद्ध दन ओर योग- 
सूत्र--बौदढ जौर योग दोनों "चवुवयूह्‌" स्त्र है--योम का साधना-मार्ग-- 
अभिन्विश्ञ' ओर 'आत्माभिनिवेज्ञ--योग : बौद्ध ओर पातंजल--दोनों 
की दानिक पारिस्यिति--योगसूत्र में विज्ञानदाद का ण्डन--उपसंहार । 


ए-बोद्ध वशेन ओर प्वेमीभांसा 


उपोद्धात--पूवेसोमांसा में दकश्शेनत्व आर सोद्ध विचार के साथ उसका 
सम्नन्ध-~--मीमांसा को ब्रह्मज्य का स्वतंत्र महत्व स्वीकार नही--परासाण्यवादः 
ईर्रवाड भौर आचार-तत्व को ऊेकर बौद्ध ओर प्वमीमांसा दर्शनों का तुलना- 
त्मक अध्ययन--सामान्य' ओर “विशेष पर बोद्ध ओर सौमांसा-मत--बेदों 





॥.४., 


का स्वतः प्रामाण्य सोनांसा को मान्य ह--कमारिल षार बौद्धो छौ निन्दा-- 
विक्ञानवाद का खण्डन--“सेढवर मीमांसा मीमांसा का (स्वगः उच्च 
उहृश्य नही--उपसंहार । 


ए-बोद्ध दश्चेन ओर वेदान्त 


उपोद्घात--वेदान्त-द्शंन के पंचमुखी विकास पर एक विहंगम दृष्टि-- 
ब्रह्मपू्--द्शन जीर बौद्ध दर्ान सै उसकी वुलना--बौद्ध धमं की अभेद-निच्ठा 
वेदान्त से अधिक व्यापक--बौद्ध द्लंन ओौर योगवासिष्ठ--योगवासिष्ठ 
का रचना-काल--'वराग्य-प्रकरणः' का सन्देश-राम का विरागी रूप कहां 
से आया ?--अविवादी दृष्टि--शून्य, ब्रह्म ओौर विज्ञान मात्रता--जगत्‌ मनो- 
मय हं--परमाधं तत्व कौ अनिवंचनीयता--बौदध वर्शंन ओर आचायं गौडपाद-- 
जगम प्रकरण--वेतथ्य-प्रकरण--द्रेत मिथ्यौत्व हं--अद्रेत-प्रकरण--अद्रय 
परमाथं हं --अलातश्नान्ति प्रकरण'--अजातिवाद'--अद्रय' तत्व वुद्धो का 
विषय रहा हं --गौडपाद "अनानात्व' पद के पुजारी--'अस्यहं योग' क्या हे? 
नंतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌'--गौडपाद ने बुद्ध-मौन की व्याख्या की हं--वेदान्त- 
निक्चय ही बुद्ध-नन्तव्य हं, यद्यपि वुद्ध ने इसे नही कटहा--गौडपादाचा्यं पर 
बौद्ध प्रभाव--गौडपाद कौ भाषा पर बौद्ध ग्रन्थों की छाप--शुछ कारिकाओं 
की बौद्ध अवतरगों से तुलना--गौडपाद के कायं का महत्वांकन--बोौदढ दन 
भौर शांकर दशन--भगवान्‌ शंकर ओर उनके प्‌ ववर्त बौद आचार्य--्ंकर का 
दशन साधन~चवुष्टय कौ आधार-भूमि पर प्रतिष्ठित है--अनुभूति ओर तक-- 
भगवान्‌ श्रंकर के हारा ब्रह्मतूत्र-भाष्य सें बौद्ध दङ्र॑न का प्रत्याख्यान--सर्वा- 
स्तिवादी दश्चन का खण्डन--्रतीत्य समुत्पाद कौ अयूर्णंता--प्रतीत्य समुत्पाद 
से संघात कौ सिद्धि नहीं होती--चेखक के द्वारा कृ प्रसंगान्तर--स्थिर 
सत्ता माने विना बुद्ध-मन्तव्य नहीं समश्ा जा सकता--क्षणिकवाद का 
खण्डन--सर्वास्तिवादियो के अन्य सिद्धान्तो का खण्डन--सर्वास्तिवादियों पर 
निहेतुक विनाज्ञ' का आरोप अनुचित--बौद्धों के आकाश्च' सम्बन्धी विचार 
का प्रत्याख्यान--जकाल् वस्तुसत्‌ हं--अनुस्मृतेशच'--सर्वास्तिवादि-ददेन 
का ठीक ज्ञान गंकर को नहीं था--असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति ?--बौद्ध विज्ञन- 
वाद क्रा खण्डन--रन्यवाद का खण्डन--शंकर का अनौचित्य--क्या शंकर 
प्रच्छन्न बुद्ध हं ?--क्या उनका निर्गुण, निविज्ञेष ब्रह्य शून्य काही 
दसरा नान हं 2 अथवा क्या स्वयं शांकर वेदान्तं जौपनिषद आत्मवाद का 





। 
। 
| 
| 
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आवरण ओढ़ हए विशुद्ध विज्ञानवाद का ही नव संस्करण है ?--मायावाद-- 
क्या मायावाद महायान से लिया हज हं ?--जगन्मिथ्यात्व का स्वरूप-- 
जघ्यास--व्यवहार ओर परमां अथवा संवति ओर परमां सत्य--असत्य के 
माध्यम से सत्य कौ प्राप्ति--कायं-कारण-भाव का अपलाप--परमाण-विचार 
--श॒न्य, निरगूण ओर अनिवंचनोय पर उपसंहार रूप से क कयन--रू्य 
ओर ब्रह्म एक हं -- बौद्ध ओर वेदान्त दर्शनों के निष्कषं समान ह--एक बौद 
आल्वन्दार'--उपसंहार-'बौद्ध-वेदान्त' एक दन । 


ओ-बोद्ध दलेन ओर सध्ययुगीन भ क्ति-साधना 


उपोद्घात--मध्ययुगौन भेक्तिघारा की प्वं भमि--बौद्ध घर्मं की भस्म 
पर सध्ययुगीन भविति-साघना का आरोहण ह जआ--महायान से भक्ति कौ 
निष्पत्ति--मध्ययुग में बौद धमं का एशिया सं समन्वय-कार्य-- कबीर ओर 
बौद्ध धमम--सन्त-साघना पर बोद्ध प्रभाव--प्रतिपद्‌ ओर प्रपत्ति--बुद्ध 
श्रतिपद्‌' ( मागं ) पर जोर देते हँ जन कि भक्ति श्रपत्ति ( शरणागति) से 
अधिक आहवासन ब्रहण करतौ हु--शरणागति का बौद्ध रूप-- महायान दक्ञन 
ओर भेक्ति-तत्व--संग्राहक दृष्टि से बोद्ध दशेन ओर भक्ति-दश्शेन का पारस्परिक 
सम्बन्ध--श॒न्य-सावना--भक्ति आइवासनप्रद साधना-पद्धति ह । 


ओ-बोद्ध दशन ओर तन्न सिद्धान्त 


तन््र-द्शेन के स्वरूप ओर सिद्धन्तों पर एक चनिहंगम दृष्टि--बुद्ध-मन्तव्य 
सरल ओर केवल मध्यमा प्रतिपदा पर प्रतिष्ठित-उसतरकालःन बौद्ध धसं मं 
१ ठ का समवेश-इसी कारण बोद्ध धमं ओर दरनरके भौ परिष्कार 


कौ आवश्यकता ओर आयं सनातन धमं रूपी महासमुद्र में नाम ओर रूप 
छोडकर उसका समावेश ओर लोप । . 


अं-बोद्ध दशेन ओर आधुनिक भारतीय विचार 


उपोद्घात--एक लम्बी मूर्च्छा के बाद भारतीय विचार की अभी स्फ्ति- 
मय जागृति ओर आत्मस्वरूपानुस्मति--आधुनिक युग सवत्र ही एक अभूत 
पूवं परीक्षण-युग--स्वभावतः बौद्ध विचार के प्रति एक नई दिलचस्पी ओौर 
शाक्यमुनि का आकषेण--बुद्ध ओर गांधी--जडवाद के निश्चित दुष्परिणाम 
से विह्वल, धासिक विवास जेसी किसी चीर के लि अयोग्य, शान्ति क 











क), 


टुच्छक किन्तु अपने व्यष्टि ओर समष्टि सभी ख्यो मं तत्रतत्रानिनन्दिनी तृष्णा 
की बुरी तरह से दिक्रार मानवता के लि बुद्ध का सन्देला । 


अः-संहठेषणात्मक दृष्टिपात ओर एक स्वनिष्ठ , 
संग्राहक तत्व की ओर संकेत 


अनेक तत्वज्ञान सम्बन्धी ओर प्रमाण-प्रमेय विषयक विभिन्नताओं के होते 
हुए भी जोवन कौ भूनि मं सव दशन एक होते हं--“अत्र हुयेते सवं एकं 
भवन्तिः । 


पृष्ठ ७१५-१०८६ 
छटा प्रकरण 


उपसंहार ओर भारतीय दक्लन-साधना मं बौद्ध दकेन 
के स्थान ओर महत्व का अनुमापन 


सिहावलोकन ओर अन्तिम निष्क्ध--'विर्वे सतो महान्त इत्‌'--'एकमेव 
ददानम्‌! कौ भावना में किती भी एक दर्लन-प्रणालो को अल्प या महान्‌ कहना 
उचित नर्ही--मतः 'वुद्ध-शासन मनन करने कै ल्ि अत्यन्त उत्तम है 
धर्षसेनापति सारियुत्र के इन सामान्य ओर अत्यन्त उदार शब्दों मेँ ही समग्र 
, बौद्ध दर्चन के महत्व का यहां अंकन--पूर्व-प्रस्तावित "वहुजन बेदान्त' के रूप 
मे मूल ब्‌,ढ-दशेन जौर बोद्ध वेदान्त' के रूप में उत्तरक्ाटीन विकसित बौद्ध 
देन को देखना ही भारतीय दश्चन में वौद्ध दरचोेन के स्थान ओर महत्त्व का 
सम्भवतः सवेत्तिम अनुमापन हं--तथगत की ¶पच्छिमा वाचा" ही समग्र भार- 
तीय ददोन-साघना को पच्छिमा वाचा 'हु--'वयधस्मा संस्कारा अप्पमादेन 
दम्पादेथाति'--ल्खक की देसना या क्षमा-याचना । 


पृष्ठ १०८७-११०य . 
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 पोच्घोँ प्रकरण 
बोढः दशन शरोर श्रन्य भारतीय दशन 


वैसेतो मूल ब्‌ द-दगंन का यदि प्राचीन उपनिषदों कं उपदेश के साथ ओौर 
विकसित बोद्ध दशन का,वेदान्त दर्शन की परम्परा के साथ ठीक सम्बन्ध आंक 
लिया जाय, तो यही सम्भवतः समग्र भारतीय दशन मं बौद्ध 

विषयप्रवेश दरशन के स्यान काभी सम्यक्‌ अनुमापन हो सकता हौ । जबकि 
उपनिषदे भारतीय अध्यात्म-साघना के सवो च्च तत्व को अपने 

नंसगिक ओर सरलतम रूप मे प्रकट करती हेः उत्तर-कालीन वेदान्त का 
विकास उनके मन्तव्यो को पंडितवाद की दिशा में आगे बढ़ता है] यही 
हालत ठीक बोद्ध दशन कोभीहं। उर्वेला कौ भूमि मे सम्यक्‌ सम्बोधि को 
साक्षात्कार करने वाक शाम्यमूनि के द्वारा जिस विरुद्धि-मागे का बहु-जन के हित 
ओर सुख चि के उपदेश दिया गया, वह अपने विशुद्धतम रूप में उपनिषदों 
के ज्ञान कं समान ही आन्तरिक अनुभूति अथवा अन्तज्ञनि पर अवलम्बित 
था । कितु उत्तरकारीन बोद्ध आचार्यों को द्वारा प्रायः बुद्ध के मन्तव्यों को 
वोद्धिक रूप से प्रख्यापित करने के प्रयत्न मे जिस वाद-परम्परा का प्रवतेन 
किया गया, वह्‌ वास्तव मं प्रतिलोम रूप से प्रायः उसी मागे से गई जिस 
पर उत्तरकारीन वेदान्त कौ परम्परा। वाद के वेदान्ताचार्यों के प्रज्ञानों 
मे जिस प्रकार इस तथ्य की सम्यक्‌ अनुभूति नहीं दिखाई पड़ती कि ओौप- 
निषद मनीषियों कं चिन्तन किसी ताकरिक परम्परा के परिणाम स्वरूप प्राप्त 
नहीं थे बल्कि गहरी आत्मानुभूति पर प्रतिष्ठित थे । उसी प्रकार उत्तरकाटीन 
बौद्ध आचायं भी अपने प्रतिवादयों को परास्त करने की मृख्य चेष्टा मे 
सम्भवतः यह यादन रख सकं किबृद्ध कं समय में भी अनेक महान्‌ वादी 
जौर ताकिक थे जो स्वयं वृद्ध को भी तकं मे परास्त करने का दावा रखते थे १, 
अनेक अग्नि परिचरण करनेवाले ब्राह्मण याज्ञिक थेरेजोबृद्ध को तुच्छ व्यक्ति 


(१) देखिए चतुथं प्रकरण में श्राग्वौद्धकालीन वशेन की अवस्था ओर सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध का आविभवि' पर विचार । 
(२) देखिए उपर्युक्त के समान ही । 
नौ० ४६ 

















बौद्ध दन तथा अन्य भारतीय दशन ७१६ 


मात्र समते थे किन्तु वादियों काजो वाद दृटा, याज्ञिको ने जो अपने चम्मच, 
ओर घृतपात्र नदियों में फक दिये¶, वह्‌ सव तथागत कौ तक-परम्परा से परास्त 
होने क कारण नीं, बल्कि उनकं सन्दंदा की सच्चाई से पराभूत होकर ही । 
उसमे तकं प्रधान कारण न था? इसकी सम्यक्‌ अनुभूति उत्तरकाटीन बौद्ध 
दानिक न कर सके । तथागत कं सिद्धान्तो कं अधिक बृद्धि-सम्मत होते हुए भी 
उनक पास सत्य का एक गहरा सन्देश था, एक अनुपम ज्ञान-सम्पदा थी, 
एक अपरोक्ष अनृमूति थी, एक महान्‌ सावना-सम्पद्‌ थी, ब्रह्मविदो की 
सी उनक मृख पर एक आभा थी, जिस कें कारण सभी उनसे अभिभूत 
हो जाते थं । तथागत का यह्‌ केवलं अद्वितीय व्यक्तित्व टी था जिसकं 
कारण न केवल समग्र विचारशील भारत ही, वल्कि विद्व का एक विशाल 
खण्ड ही, उनके प्रति नमित हआ ओर देव ओर मनुष्यों के अनुपम शास्ता 
को रूप्‌ मे उनके प्रति श्रद्धा अपित करने को विवद हंआ। ब्राहमण समाज 
अथवा ठीक करहुं तो यज्ञमय घमं में विदवास करनेवाला भारतीय समाज 
तो उनके उपदेश को ठीक तरह सं पचा न कर सकने पर भी एक उत्तर- 


काटीन य्‌ग मं उनकं विशा व्यवितत्व ओर चारिव्यगुण एवं अपूर्वं तपस्या. 


कं कारण ही उसे विष्णु का साक्षात. अवतार मानने को भी वाध्य हृजा, 
स्वयं उनकं समय मं ही ब्राह्मण उनसे ब्रह्मा (ब्रह्म) की सलोकता का मार्गे 
पने जानं लगे ओर उर्वेक कार्य, सारिपृत्र ओर मौद्गल्यायन जैसे ब्राह्मण- 
महाश्ञाक तो स्वयं उनकं प्रसिद्ध दिष्य टी हौ गए । कहने का तात्पर्यं यह्‌ 
कि वृद्ध का विचार जो अपने समय में वातावरण को इतना द्रेछित कर 

सका उसका कारण इतना उनकं द्वारा किसी नवीन व्यवस्थित ददन-प्रणाटी 
का उद्भावन कट्ना नहीं था जितना कि दिगन्तन्यापी ज्ञान-रदिमयों को सदा 
प्रसारित करनेवाला उनका अभूतपृवं व्यक्तित्व जिसके विषय सें ही धम 
सेनापति सारिपृत्र नं अपने परिनिर्वाण के समय अपनी माता से कटा था 
(महा उपासििकं ¦ मेर शास्ता कं समान शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, ज्ञान, 
दशन मे कोई नहीं हे२। जो कोद उनके मार्गं पर चल्ता था वह्‌ ( यहीं अपने 
दुःख कं अरोष नारा को देखता था, ान्त ओर दान्त हो जाता 


(१) देखिए इसी प्रकरण मं जगे बौद्ध दोन ओर वैदिक प्रज्ञान" पर विचार । 
(२) देखिए वबुद्धचर्या, पृष्ठ ५१५ 


(३) यो इमस्मिं धम्मविनये अप्पमत्तो विहेस्सति । 





अनन्व त ह 





७१७ अनुभूति ओर पांडित्य 


था१। इसी मं तथागत को सफलता का रहस्य था । अतः जिस प्रकार उपनिषदों 
का ज्ञान किसी तकं-परम्परा के विकासका परिणाम नहीं किन्तु ऋषियों की 
विशुद्ध नैसगिक अनुभूति का स्फर प्रकारान है, उसी प्रकार उन महाश्रमण का 
वादभी हं ओर जिस प्रकार ओौपनिषद ज्ञान के समन्वय-विघान का प्रयत्न एक 
उच्चतम प्रमाण-विज्ञान का आश्रय केकर उत्तरकालीन आचार्यो, भाष्यकारो 
ओर वृत्तिकारो के द्वारा किया गया, वही ठीक हारुत वबुद्ध-मन्तव्य के विषय 
मेभी कटी जा सकती ह । अतः इन दोनों धाराओं का उनके उद्गम से लेकर 
( जो यदि विकर समान नहीं तो समीपतम तो ह ही ) उनकं विकास 
की परम्परा पर्यन्त देखना ही उनके पूरे तुकनात्मक स्वरूप को भी देखना 
होगा । विशुद्धतम रूप से श्रौत तो वेदान्त ही है किन्तु अन्य न्याय-वशेषिकादि 
ददान भी श्रौत परम्परामे ही आते हें । चूंकि इनके कास का सामान्यतः 
पयवसान वेदान्त मे ही होता हँ, अतः साधारण दुष्टि से हम कह सकते हं 
कि जव हम केवल वेदान्त दशंन को उसके समग्र रूप में बौद्धदर्यन कं साथ देख 
लेते हं तो कदाचित्‌ यही तथोक्त समग्र आस्तिकः दर्दनों को बौद्ध दशन 
के सम्बन्ध मं देखना होता ह । किन्तु अत्यधिक सुक्ष्मता ओर अस्पष्टता एवं 
विषयों क अधिक सम्मिश्रण के मागं को हटा कर एवं विषय को अधिक 


वज्ञानिक परिररुषण के प्रकाश मे दिखाने के लिए हम सभी भारतीय दर्शनों का 


सम्बन्ध अलग-अलग बोद्ध दोन कं साथ देखने का प्रयत्न करेगे ओर इस प्रकार 
न केवर सभी श्रौत दशेन-सम्प्रदायों का ही बल्कि जैनादि दनो का भी सम्बन्ध 
हम बौद्ध दशन से अलग-अलग दिखागे । इस प्रकार के निरूपण में हम 
पह तो एतिहासिक ठंग का ही अ +लम्बन लगे अर्थात्‌ वैदिक युग से केकर आज 
तक को सभी दशन प्रणाख्यों का क्रमशः सम्बन्ध बौद्ध दक्षन से दिखाने का प्रयत्न 
करगे, किन्तु प्रत्येक दशन के एतिहासिक विकास को हम यहाँ अपने अध्ययन 


पहाय जाति संसारं इक्स्सन्तं करिस्सति । 
महापरिनिन्बाण सुत्त ( दीघ० २।३ ) 

(१) कों दण्ड से दमन करते हँ, कोई शस्त्र ओर कोडे से भी, तथागत 
के द्वारा विना दण्ड, बिना शस्त्र के ही भें दमन किया गया हं । बड़ी 
बाढ़ मे इनत हृए, बुद्ध को शरण आया, देखो शरणागति के प्रभाव 
को। भव जाक सिमट गया । अंगुल्मिल की उक्ति, देखिए 
अंगुकिमालसुकत्त ( सज्भिम० २।४।६ ) 
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कौद्ध ददन तया अन्य भारतीय दरतन ७१८ 


का विषय न बनाएंगे, क्योकि इस पर कु विचार हम द्वितीय प्रकरण मे ही कर 
चके हँ 1 हाँ, सांख्यादि दर्शनों के विषय मं' एतिहासिक तत्व को केकर यद्यपि यहां 
भी क्छ कहना आवश्यक जान पड़ा है । वसे इस प्रकरण मे विशुद्ध संद्धान्तिक 
पक्ष की ही प्रधानता रक्वी गई है । चकि इस संद्धान्तिक पक्ष के भी अपेक्षित 
मूल्य अंकन मे कभी-कभी जो वड़ा ्रमहो जाता है, जिससे कभी बड़े-बड़े 
विदान्‌ भी मुक नहीं हो पाते, वह्‌ यह है कि जो एक सिद्धान्त प्रकारान्तर से 
दो दर्शान-सम्प्रदायों मे उपलब्ध होता है उसकं आधार पर भट अपनी श्रद्धानु- 
सार एक को दूसरे का ऋणी वना दिया जाता ह । योगभाष्य के ओषव शास्त्र 
के 'चतुव्यूट'९ ओौर बुद्ध के चतुराय सत्यो को लेकर बडी आसानी से एक या 
दूसरी वात कटी जा सकती है, किन्तु तुनात्मक अध्ययन के विद्यार्थी का मागं 
वड़ा कठिन ह । निरचय ही वह खड्ग की धारा पर चरता है जिस॒ पर गिरने 
मे देर नहीं कगती 1 जहाँ एतिहासिक ज्ञान का विलेष प्रका नहीं वहां तो 
यह्‌ पतन कितना नीचे जा सका है, इसका कोई अनुमान ही नहीं । भगवान्‌ 
कूमारिर बोद्धों पर यह आरोप गाते है, कि वे वेदिक वस्तुओं को 
लेकर उन अपनी कहकर व्यर्थ प्रलाप करते हँ किन्तु उन मनीषी आचार्यं को 
स्वयं यह्‌ विदित नहीं था कि वे स्वयं अपने याज्ञिक परिष्कारों के लिए या 
अन्य अनेक विचारों के लिए अज्ञात रूप से बौद्धो के कितने ऋणी थे । इन सव 
तथ्यों से एतिहासिक गवेषक को तो अपने प्रका के अनुसार सत्य ही निका- 
लना ठहरा । फिर समाखोचनात्मकं अध्ययन कौ एक फिसलने वाटी चदान 
यह भीःहं कि हमारी अनेक पालित मान्यताएं होती हँ जिन्हें तथ्यों के प्रकादा में 
हमे छोडना पड़ता हं, परन्तु हम छोडने को उद्‌यत नहीं होते । समान को समान 
ओर असमान को असमान ठीक रूपसे दिखा देना निष्पक्ष अघ्ययन की अन्तिम 
कसौटी ह । साधारण मस्तिष्कं अपने मानसिक रागढेषके ही प्रकाश में तथ्यों 
की व्याख्या करने मं प्रवृत्त टोताह। जो कछ भी सत्य हो उसे स्वीकार करने 
मे म्‌भे विप्रतिपत्ति नहीं होगी, इतना बौद्धिक वैराग्य उसके लिए सदा सम्भव 
नहीं होता । यदीदं स्वयमर्थानां रोचते तत्र के वयम्‌२' एेसा धर्मकीति के समान 





(१) देखिए आगे 'योग-दर्शन' का विवेचन । 

(२) देखिए तन्त्रवातिक भें से इसी विषय का एक अत्यन्त उपयुक्त उद्धरण, 
भैक्समुखर : हिस्टरी आंफ एेन्शियन्ट संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ ४४३३-४ 

(३) प्रमाण वातिक २।२०९ 








७१९ एतिहासिक अध्ययन का मागं 


कटनेवाठे विचारक अधिक नहीं हए ह ? श्रुति की अपने मत से विरुद्ध 
व्याख्या करनेवालोंके क्एि भी तथापि वेदाथंरचेत्‌ स्यात्‌ कामं भवतु 
न मंेद्वेषः* एसा कहने के किए सिवाय शंकर ओर किस की वाणी प्रवृत्त 
हो सकी है ? स्वतन्त्र ओर निष्पक्ष विचार अत्यन्त दुलभ वस्तु ह । यहां 
प्रयत्न मात्रही क्ियाजा सकता हं । प्रस्तुत ग्रन्थ मे लेखक ने 'मौलिक्य' बौद्ध 
देन अथवा मूल बृद्ध-दशंन को 'वहुजन-वेदान्त' नाम देने का विनम्र प्रस्ताव 
उपस्थित किया । यह न तो वेदान्त के प्रति लेखक के चिपटने या उसे 
आत्यन्तिक महत्त्व देने के परिणाम-स्वरूपहौ यद्यपि प्रत्येक भारतीय दशेन 
का निष्पक्ष चिद्यार्थौ एता करने कालोभ करेगा! ओौर न बौद्ध दशन की 
ओपनिषद दशंन के प्रति सर्वा मे एकात्मता प्रतिपादित करने के प्रयत्न स्वरूप 
ही हं । जव मं मूल व्‌ द-दशेन को बहुजन वेदान्त' या “जन-वेदःन्त' कहता हूं तो 
वेदान्त शब्द से मेरा तात्पयं होता ह या तो केवर प्राचीनतम उपनिषदोंसेहीया 
ज्ञान के चरम अवसन से ही । उपनिषदों के ऋषियों ने जिस ज्ञान का प्रवतैन 
किया वह एक उच्चकोटि का आध्यात्मिक ओर तात्विक उपदेरा था, अथवा 
उपनिषदों कौ भाषामं ही कटं तो गुह्य आदेश था ।'२ निर्चय ही यह गुह्य 
आदेश सव के लिए नहीं हौ सकता था जब कि प्रतर्दन, जान्रुति, आरुण, उप- 
कोराल ओर बृहद्रथ जसे साधकं भौ विना कठिन साधना का मूल्य चकाये उसके 
मन्दिर मे प्रवेश नहीं पा सके थे । उपनिषदों के आध्यात्मिक यज्ञ सम्बन्धी विचार, 
उनकं परा विद्या सम्बन्धी उद्गार, उनके द्वारा ज्ञानवाद का प्रचार, उनके 
अणोरणीयान महतो महीयान्‌. ' सम्बन्धी उपदेश, निचय ही साधारण जनता 
के लिए नहीं हो सकते थे । भगवान्‌ तथागत ने अपने अनुभव के आधार पर 
जिस घमं का, जिस शील, समाधि ओर प्रज्ञाका एवं सबसे अधिक व्यापक मैत्री 
भाव का, साधारण जनता मे प्रचार किया, वह सव अपने व्यवहार-पक्ष में 
तो उपनिषदों के समान था ही अपनी तात्विक प्रतिष्ठा के लिए भी उन्हीं पर 
आधित है, एसा हम आज कह सकते ह । साधारण जनों के किए, बहुजनोः 
के लिए, वेदका, ज्ञान का, पर्यवसान क्या हो सकता है, इसी का निरूपण बुद्ध 
ने कियाद ओर इसीलिए सम्भवतः वे उसकी तात्विक व्याख्या में नहीं गए 


(१) बहुदारण्यक भाष्य ४।३।६ 
(२) मिलाइये “धमे रहस्युपनिषत्‌ स्वात्‌" ! अमरकोश; वेदां की गोपनीयता 


के लिये देखिये ऋ० १।७२।१ 
ॐ 











बोद्ध दर्ञन तथा अन्य भारतीय ददान ७२५० 


दं । किन्तु साधारण जन के ज्ञान से तात्पर्यं यहा निम्न कोटिक ज्ञान से नहीं 
है, केवर उच्चतम विशुद्ध वास्तविक ज्ञान के ही साधारण जनों मं 
प्रसारित स्वरूप से है । यह व्‌ -दर्न को वहुजन-वेदान्त' कटे जाने का 
संक्षिप्त स्पष्टीकरण ह । आत्मवाद ओर अनात्मवाद की कठिनाई का वैसे चतुथं 
प्रकरण में ही समाधान किया जा चुका हँ ओर आगे इस प्रकरण मं 
भी उसपर विचार किया जायगा । कूमारिल जैसे कटर मीमांसक ने भी बोद्ध 
ददन का 'उपनिषत्प्रभवत्व' स्वीकार किया" ओर इस कर्पमं उसे प्रमाण 
भी माना है। वास्तव मे वँदिक दर्न के सामान्यस्रोतसे ही समस्त श्रौत 
परम्पराके दर्शनों का ओौर उसी प्रकार बौद्ध दर्शन का भी उद्गम माने विना 
हम भारतीय ददन-परम्परा के एतिहासिक स्वरूप को कृ समभ ही नहीं 
सकतं । जव “उपनिषत्प्रभवत्व' वौद्ध ददन का कूमारिल जैसे आचाय के साक्ष्य 
पर सिद्धहतो फिर हम यह्‌ कैसे स्वीकार न करे कि जिस प्रकार अन्य न्याय, 
सांख्य, मीमांसा आदि अनेक ददन अपने अपने विचारों को अपने अपने मतों 
को पुष्टि करने के किए प्रसारित करते हं, उसी प्रकार बौद्ध दर्शन भी करता 
हे, फिर चाहे वह वेदके प्रामाण्यकोस्वीकारभलेहीन करतादहौ! फिर वेद के 
प्रमाण को स्वीकार करके भी सांख्य मीमांसादि दर्शन कहीं-कहीं उसके मन्तव्य के 
कितनं दूर ओौरवेद के प्रामाण्य का तीव्रतम प्रत्याख्यान करकं भी बौद्ध आचाय 
कहीं-कहीं वद के मन्तव्य के कितने समीप पंच गए हैँ, यह भी तो भारतीय दशन 
मे एक अत्यन्त स मादवऽनीय ओर विचारणीय प्ररन दहं । सभी आस्तिकः 
दर्शनों का पयंवसान वेदान्त में है ओर सर्वादा में वही श्रौतः दशन 
भीटह | श्रूति का तात्पयं ( यदिरउसे प्रमाण रूप से ग्राह्य समभा जाय तो) 
एक ही हो सकता हं, किन्तु उत्तरकाटीन वेदान्त के आचार्यो ने पांच प्रकार से 
उसकी व्याख्या की है ओर सव नेश्रुतिका ही आश्रय ओर प्रमाण 


केकर । उनकं पारस्परिक विवादों का इतिहास ही वताता है कि वे उपनिषदों 


के अथवा यों कहिए कि वेद या ज्ञान के अन्तिम तात्पर्यं के सम्बन्ध में मतैक्य 
नहीं रखते ह । जिस प्रकार रिव, विष्णु, राधा ओर कृष्ण की उपासना करने 
वाले भी अपने मत के अन्त मे वेदान्तः कोसंन्नाख्गा लेते थे (यथा माध्व-वेदान्त, 


रामानुज-क दान्त , वैष्णव वेदान्त आदि) उसी प्रकार उन सबको माया विशिष्ट ` 
चैतन्य की कोटि मे डालनेवाले अदम्य परित्राजकाचार्यं शंकर भी अपने अध्यास- | 


ह 0 १) देए आगे पूर्वमीमांसा दशेन का विवेचन ) 
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७२९१ बौद्ध देदान्त 


वाद को यथा चायमर्थः सवं वेदान्तानाम्‌" एेसा कहकर वेदान्त' के रूप मे उसकी 
स्थापना भी कर सकते थे जो उनसे विरुद्ध बेदान्त' वादियों की दुष्टिमे 
'असच्छास्त्र' ही हो सकता था । फिर नैयायिक, सांख्य ओर मीमांसकों के प्रति 
विरोध तौ सभी उत्तरकालीन वेदान्तवादियों का प्रायः समान ही है, अपने अपने 
दृष्टिकोणों को ठेकर ओर सभी ने ब्रह्मसूत्रो के आधार पर उनका खण्डन भी 
किया ह । हमारा तात्पय यहां केवल यह दिखाने का हौ कि जिस प्रकार न्यायं 
ददंनादि कौ बहुत सी मान्यताओं का खण्डन करके भी एवं आपस में अनेक 
विभिन्नताएं रखते हृए भी, ओपनिषद मन्तव्य के विषय मे सभौ उलभते हए भी, 
अपनी प्रमाण-परम्पराओं मे भौ समान रूप ग्रहण न करते हए भी (केवल 
शरुति-प्रामाण्य को छोडकर ओर वह भौ प्रकान्तर से अपने अपने ढंगों के अनु- 
सार) सभी शंकर, रामानुज, वल्लभ आदि के सम्प्रदाय वेदान्त" की संज्ञा ग्रहण 
करते ह, तो अन्तिम ज्ञान कौ ही खोज मे लगे हए धमेकीति, नागार्जुन, असंग, 
वसुवन्धू आदि आचार्यों के मतो को उनकं विरोधियों के मतो के समान ही "वेदान्तः 
की संज्ञाव्योंन दी जाय ? वे तो स्वयं अद्रयवादी' होने का दावा तक करते ह 
रंकर के पूज्याभिपूज्य गुरु तक तो उनको परम्परामे ह । फिर जिस प्रकार 

रंकरादि मनीषी ओपनिषद मागे के साक्ष्य का दावा लेकर ज्ञान की अन्तिम गवे- 
षणा मं प्रवृत्त होते हं, उसी प्रकार बौद्ध आचाय वृद्ध के द्वारा दिखाए गए मार्गं 
का अनुसरण करकं ही ज्ञान के अन्त कौ थाह पाने का प्रयत्न करते हे, अत 
उन्हं केवल भारतीय देन की स्वेत्तिम विचार-परम्परा अर्थात वेदान्त' दकेन 
के साथ उनका सम्बन्ध दिखाने के लिए ओर कू कुछ उनके महनीय विचारों 
के प्रति कृतज्ञता का प्रकाशन करने के ल्एिही, अन्य किसी प्रयोजन से नही 
यदि हम बौद्ध वेदान्तः (अर्थात्‌ बौद्ध दृष्टि से ज्ञान का चरम िषर्ष) के 
मरख्यापन करने वाके कहँ तो कदाचित्‌ यह उन्हँ भी नहीं अखरेगा ओरसाथ ही 
शंकरादि मनीषियों की महिमा भी कू नहीं घटेगी । निङ्चय ही बौद्ध आचार्यों 
की परम्परा ज्ञान की गवेषणा में साहसपूवैक उसके पर्यवसान पर्यन्त तक गई 
हं, ओर निभय पृवेक अभियान करते हए उसका तथाकथित अभावावसानः 
प्रतिषेध मी क्या वास्तव मे अभावावसान' ही हुआ ह अथवा न्रह्यावसान' प्रति- 
षेध करनेवाले मनीषी वेदान्ताचायं भी उसी के पास पहुंचे हँ ओर इस प्रकार 
विपरीत मार्गो पर चलते हुए भौ दोनो ने प्रकारान्तर से नेति होवाच याज्ञवल्क्यः" 
अथवा स एष नेति नेत्यात्मा! को ओौपनिषद भूमि पर ही पैर जमाया है, यह हम 
आगे देखेंगे । परमार्थं के स्वरूप पर विचार करते हुए भ, दोनों किस 














ष्य दलन तथा अन्य भारतीय दलन ७२२ 


प्रकार समा मागं के गामी वने, इसका भी विवेचन हम करेगे । 
जिस्ते उद्रेत वेदान्त का निर्गुण-निराकार कटा गया. वही भूमि बाद 
के विज्ञप्ति मात्रताकीहं । दृष्टि-मेदको छोडदें तो दोनों एक समान ह, 
वेदान्त ' ह । उपर्युक्त कारणो से ही हम मूल वुद्ध-दर्शंन को 'वहुजन-वेद।न्त' ओर 
उत्तरकाटीन वौद्ध दर्शन को बौद्ध वेदान्त' के नमो से अभिहित करने मं प्रवृत्त 
हुए हं । किन्तु अभीतो प्रारम्भसेही इन तथ्यों के उपराग में हमें भारतीय दशंन- 
परम्पराओं का अध्ययन करना नहीं होगा । अमी हम स्वतन्त्र ओर निष्पक्ष 
रूप से प्रत्येक भारतीय दर्शन का वौद्ध ददानसे मिलान करेगे ओर तभी हम क 
कहं सकेंगे । वास्तव मे तो “यदीदं स्वयमर्थानां रोचते तत्र कै वयम्‌' एेसी वुद्धि 
हमं सदा रखनी है, क्योकि वेद ओर ज्ञान अनन्त दें । 
इस दृष्टि से विचार करने परन तो यहां बौद्ध दर्शनको ही श्रौत ददनों 
के दृष्टिकोण से अध्ययन करने का प्रयत्न किया गया है ओर न बौद्ध दशंन के 
अतिरिक्त ददनों कोही बौद्ध दर्शन की भावना में व्याख्यात करने का प्रयत्न 
किया गयाह । इस प्रकारन तो एक तरफ बौद्ध दर्शनम कछ भी नवीनन 
दिखाने का प्रयत्न कर वृद्ध ओर बौद्ध दन की भारतीय ददन के प्रति अत्यन्त 
भौलिकि देनो पर पानी फेरदिया गयादहै, ओौरन दूसरी तरफ वृद्ध ओर बोद्ध 
दशन के ही गीत गाकर भारतीय दर्शन में अन्य सव को उसकं शेषत्वके रूप 
मे वणित किया गयादहं। जो जैसा है उसको उसी रूपमे दिखाकर लेखक नें 
केवर दशन क। समग्रता की ओर इंगित मात्र किया ह । कटी-कहीं रेखक ने एक 
उचित सीमा मे विनम्रतापूवंक अपने मत का निदशेन भी आवद्यक समभादटैजो 
गर्त भी दहो सक्ता हं ओर सही भी, किन्तु जिसके एेसा होने पर उसके 
अध्ययन की महत्ता चटती नहीं । प्रत्येक दान ओर उ कै आचार्योँकी परम्पराको 
भ.य दोन ओर उ!7 आचार्यो को परम्परा के साथ ही रखकर अध्ययन किया 
गया हं जो एतिहासिक ओर तात्विक दो्नोदही दृष्व्यों से समीचीन दह । इस 
प्रकार बौद्ध दशेन कौ अन्य ददनों के साथ तुलना करने पर, जैसे कि उदाहर- 


णतः बौद्ध देन की न्याय दशेन से तुलना करने पर, बुद्ध ओर उनक मन्तव्य को 


अक्षपाद ओौर उनक मन्तव्यके साथ ही तुलना का विषय बनाया गयाहै ओर 
दसी प्रकार दोनो दशनो के उत्तरकाटीन आचार्यो का पारस्परिक अध्ययनलिपा 
गया है । इसी प्रकार शाक्यमुनि के व्यक्तित्व ओर विचार की तुलना ओौपनिषद 
मनीषियोंसे दही की गई हं जिनके प्रन्नान सभी 'नास्तिक' ओर आस्तिक परज्ञप्तियों 
से निरपेक्न ह ओर उत्तरकाटीन बौद्ध आचार्यो को ही उत्तरकाटीन वेदान्त के 
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आचार्यो के सम्पकं मेँ कायां गया हं । फिर एक बड़ी कठिनता जो अनुभूत कौ 
गई हँ वह्‌ यह ह कि भारतीय दशनो मंसे प्रायः सभी का एक विशेष एतिहासिक 
विकास दहं ओौर जेसे श्रौत परम्परामें सांख्य-मीमांसादि दशंनोको उसी प्रकार बोद्ध 
दशन में शून्यवाद आदि चिन्तन प्रणालियों की उनके बहुकारुव्यापी एतिहासिक 
विकास में एक विविध स्वरूपता दृष्टिगोचर होती हँ जो सभी सामान्य व्यवस्थित 
अध्ययन की असफलता पर स्मत सा करतीरहं।! सांख्य के निरीइवरवाद 
जौर माध्यमिको के शुन्यता-दशंन की अभावात्मक व्याख्या पर कोई सामान्य 
निणेय नहीं दिया जा सकता, कारण कि ्रन्थ-ग्न्य मे उनके स्वरूप मे परिवतेन 
हे जो किसी एक सामान्य नियममें वांघा नहीं जा सकता इस एतिहासिक 
विकास के तथ्य को एेसे स्थानो मेंदिखादेना रही अधिक श्रेयस्कर समभागया है, 
बजाय उनके किसी एक ही स्वरूप को ठेकर निरचयात्मक निणेय करने के । जहां 
बौद्ध दशंन का किसी अन्य दशन के साथ कोर एतिहासिक सम्बन्ध नहीं है, वहां 
केवल सैद्धान्तिक पक्का ही निरूपण कर संक्षिप्त समीक्षा उपस्थित की गई ह । 
मध्ययुगीन भक्ति-परम्परा के विषयमेंषएेसादही किया गया है, क्योकि जव इनं 
भक्त कवियों ने भगवान्‌ के गृण गा-गाकर साधारण लोक में तत्संबन्धी जीवनं 
ददन की स्थापनाकी तो वे प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूपसे बौद्ध विचारकों के संघषं 
या सम्पक मे नहीं जाए किन्तु फिर भी उनकं (भिशेषतः सन्तो ॐ ) विचार का बौद्ध 
विचार सेतुलनात्मक अध्ययन तो अवद्य सम्भव हो सकता हे, अतः विशुद्ध 
सं द्ान्तिक पक्षकेरूपमे ही इस विषय पर विचार किया गया ह, यद्यपि महायानं 
धमे के अन्तिम विकास रूप सहजयान की सधना सन्त मत पर क्या प्रभाव छोड 
गई, इसका कछ एतिहासिक निदं करना भी आवश्यक समभा गया हुं । कहां 
तक सभी बातो का स्पष्टीकरण किया जाय, तुलनात्मक एतिहाथिक अध्ययन 
मे गिरने के अनेक स्थलं । न जाने कितनी वार इनमें गिरना होगा, .ठीक नहीं 
कहा जा सकता । पूवे ऋषियों ओौर मागं-निर्माताओं को प्रणाम करने के अतिरिक्त 
ओौरचाराहीक्याहे? तो फिर सभी दशनो के उद्‌भावको, शास्ताओं ओर उनके 
मागं को प्रशस्त करने वाले मनीषियों के प्रति यह्‌ विनम्म प्रणा.जल्ह! वे 
सभी इस श्रद्धालृ सत्य गवेषक के प्रति अपने स्वरूप को प्रकट करें । हे शंकर! 
हे ओौपनिषद मनीषियो ! हे निग्रन्थो ! हे भक्ति रसामृतसिन्धु में निरन्तर अव- 
गाहन करनेवाके शतसहस्र भक्त--कवि-दाशेनिको ! सभी कृपा करो विद्या- 
0 इस जन पर किं यह्‌ आपके मन्तव्यो को जानकर तदनुसार आचरण कर 
सके । हे सम्यक्‌ सम्बुद्ध ! हे अनुपम शास्ता! हे पुरुष-दम्य-सारथी ! हे धर्ममेव ! 
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हे समन्त चक्षु ! आपसे तो क कहना ही क्या, क्योकि आप समी उपाधियों से 
विमुक्त हं । किन्तु फिर भी अपनी भावना की विशुद्धिके लिए कहना हे 
निर्वाण-प्राप्त मुनि ! जिस तथागत-प्रवेदित-धर्म को अप आर्य॑-घमं ओर आर्य 
विनय कहकर पुकारा करते थे, उसी के विस्तृत स्वरूप के साथ है देवातिदेव । 
म आपके मन्तव्य को मिलाकर देखना चाहता रं । मुभे प्रकाश मिले । 


अ-बोद्ध दशन ओर वैदिक परज्ञान 
मानव-सम्यता के उषःकाठ मे, प्रागे तिहासिक ओर एतिहासिक युगो को 
घूधली सन्धिवेला मे, वैदिक ज्ञान का प्रकार सत्य द्रष्टा ऋषियों के प्रकृति- 
विशुद्ध मानस में पड़ा^ । मिस्र, यूनान, असीरिया 
वैदिक ज्ञानका उदय ओर वेवीदलटान की प्राचीनतम समभ्यताओं के आवि- 
ओर उसकी महत्ता भाव से शताब्दियों पूर्व, सप्त सिन्धवके प्रदेदामें 
सिन्धु ओर गंगा कै पुनीत अञ्वल मे, ब्रह्मावतं 
की देवनिर्मिता पुण्यस्थली में२, जिस आर्य संस्कृति का जन्म ओर पोषण हुञा, 
उसी कौ अक्षय देन विद्व-मानव को वेद विद्याकेरूपमेंमिटी। वेद भारत के 
प्राचीनतम ज्ञान के भाण्डार, उसके सांस्कृतिक, दार्दानिक ओर सामाजिक आदशों 
के मतिमान्‌ प्रतीक ओौर उसके समग्र राष्ट्रीय जीवन के शेवधिं स्वरूप हें । उसके 
गोरवदाटी अतीत के वे सर्वं प्रथम साक्षी, उसकी समस्त सद्ि्याओं के बीज रूप 
ओर प्रतिष्ठास्थान ओर उसकी समस्त धार्मिक ओर दार्शनिक विकास-परन्म्परा 
के वे सदा अत्यन्त श्रद्धा ओर साथ ही समस्याके भी विषय रहे हे । हिन्दू-हदय के 
लिए वे परम पुरुष स्वयम्भ्‌ से उद्‌भूत ओर उन्दी के साक्षात्‌ निःरवास स्वरूप हं ५। 





(१) तद्‌ यदेर्नांस्तपस्यमानान्‌ ब्रह्मस्वयम्म्बभ्यानषत्‌ तदृषीणामृषित्वमिति विज्ञा- 
यते । निक्त ( तपस्यसान ऋषियों के हदयों मं स्वयस्भ्‌ वेद प्रकट हए, 
यही ऋषियों का ऋषित्व हं ) मिलाइये, तथैव वेदानृषयस्तपसा 
प्रतिपेदिरे । मनु ११।२४द; ऋषि मन्त्रोके द्रष्टा मात्र ह, रचयिता 
नह , देखिये, कौषीतकि बाह्मण १०।३० ; एेतरेय ब्राह्मण ३।७ 

(२) सरस्वती दृशदरत्योदेवनद्योयं दन्तरम्‌ । तं देवनिर्मितं देशं ब्रह्मावर्तं प्रचक्षते ।! 
मनु० २।१७ 

(३) तस्माचन्नात्सर्वहुत ऋचः सामानि जज्निरे । छन्दांसि जज्निरे तस्माद्यज्‌- 
स्तस्मादजायत । । ऋर्वेद--पुरुष सूक्त ( १०।१९०।९) । 

(४) अस्य महतो भूतस्य निःक्वसितमेतदृग्वेदो, बुहदारण्यक ० २।४।१० 


~ ~ 
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पितु, देव ओर मनुष्यों के वे सनातन चक्षु है। अपौरुषेय ओर अप्रमेय हे१। चार बणे, 
तीन लोक, चार आश्रम, भूत, वर्तमान ओर भविष्यत्‌, इन सव की सिद्धि वेदसे 
टीहर । धमं की जिन्हे जिज्ञासा करनी है, उनकं किए वेद ही अन्तिम प्रमाण 
हं 3 । सभी स्म॒ तियां अपने प्रामाण्यकेकिएवेदकीहीऋणीहं ओौर पुराणोकी 
भी प्रामाणिकता का यही मापदण्डह किवेवेदके ही अर्थो का भली भाति 
समपु हण करे , उसके ही निगृढ मन्तव्यो को लौकिक भाषा में समभावें । वेद 
की महिमा के विषय में अधिक क्या कटा जाय, जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति ओर 
र्यके कारण स्वयं ब्रह्मकी स्थिति भीतो बौद्धिकरूप सें वेद रूप शास्त्र 
योनित्व' पर ही अन्त मेँ अवर्म्बित ह \ । भारतीय जीवन के विभिन्न संस्कारोमें 
वेदकी जो महिमा प्रतिष्ठित है, उसके विषय में यहां कछ कह्ने कौ आवरययकता 
नहीं । हमें यही जानना है कि दारनिक क्षेत्र मे वेदो का महत्व कम नहीं हं । भार 
तीय दरशन की वे प्रथम ओौर अतुल सम्पत्ति हें । उपनिषदं वेद के बहिभूत 
नहीं ह. बल्कि श्रुति ( उपनिषद्‌ ) ओर वेद पर्यायवाची शब्द हं ९, ओर वेदिक 
ज्ञान का परम विकास उपनिषदोकेरूपमंही हुआ ह । यद्यपि आत्मविद्या के 
सामने उपनिषदं मन्त्रों ओर ब्राह्मणो के संग्रह्‌ रूप वेद को ओर उससे उपलन्ध 
ज्ञान को अधिक महत्व नहीं देतीं ओर यज्ञ-मय धमं कौ अपेक्षा आन्तरिक यज्ञ 
या यज्ञ की आध्यात्मिक व्याख्या ही उन्हँ अधिक प्रिय ह, किन्तु फिर भी विद्रोह 
की हल्की भावना के साथ-साथ उनके प्रति उनकी श्चद्धा ओर समन्वयात्मक बुद्धि 


(१) पितृदेव मनुष्याणां वेदल्चक्षुः सनातनम्‌ । अशक्यं चाप्रमेयं च वेदलास्त्र- 
मिति स्थितिः । सनु° १२।९४ 

(२) ॥ तरयो लोकाश्चत्वारर्चाश्रमाः पृथक्‌ 1 भूतं भव्यं भविष्यं च 
सवं वेदात्‌ प्र सिद्धयति । मनु० १२।९७ 

(३) धर्म जिज्ञासमानानां प्रमाणं परमं शरुतिः । मन्‌० २।१३; वेदोऽखिलो 
घधममूलम्‌ । वहीं २।६ 

(४) भिलाइये, इतिहास पुराणाभ्यां वेदं समुपंबहयेत्‌ । महाभारत; मिलाइये, 
वेदा प्रतिष्ठिता देवि पुराणे नात्र संशयः । विभेत्यत्पभुताद्रेदो सामयं 
प्रहरिष्यति ॥। नारद-पुराण । 

(५) श्ास्त्रयोनित्वात्‌ । ब्रह्मसूत्र ९।१।३; मिखाइए अतएव च नित्यत्वम्‌ । 
वहीं १।३।२९ 

(६) श्रुतिस्तु केदो विज्ञेयो । मनु २।१० 














बौद्ध दान तथा अन्य भारतीय दशन ७२६ 


भी सवं विदित ह्‌ ९ । फिर षड्दर्शन की परम्परामें तो सभी दर्लन-सम्प्रदाय धति- 
प्रामाण्य को स्वीकार करते ही हं ओौर अपने-अपने दंगों से समी वेदों के पुजारी 
हं, अथवा ठीक तो यों कहना चाहिए कि उनकी वेदाविषयक भक्ति ही, ।फर 
कटीं कहीं चाहे वह्‌ केवल शब्दो मेँ ही क्यों न हो, उन आस्तिकः दर्दानों में परि- 
गणित कराने के किए उत्तरदायी ह । इस प्रकार न्याय दर्शन “शन्द' को प्रमाण 
मानता हुआ वेदो को ईइवरोक्त मानता हं एवं उनकं प्रामाण्य को स्वीकार करता 
हं । वेरेषिक दर्शन भी पे न रहकर वेद को ईदवर (तत्‌) का मानकर ही उसके 
प्रामाण्य को स्वीकार करता हँ २। सांख्य को निरीदवरवादी सिद्ध करनेकेक्िए हम 
ईदवरासिद्धेः" आदि जो कोई प्रमाण दृट्‌ निका जौर चाहे मले ही यह्‌ जान ले 
किं दुःख-त्रय की आत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए सांख्य की दुष्ट' के समानी 
आनृश्चविक' विधान मेँ भी कोई आस्था नहीं क्योकि वह उसकं लिए 'अविशुदधि', 
क्षय" जर अतिराय' से युक्त है, किन्तु यह्‌ सव होते हृए भी हम इस तथ्य से 
इनकार नहीं कर सकते करि सांख्याचार्य वेदों के नित्यत्व ओर स्वतः प्रमाण को 
मानते हं मौर जहा प्रत्यक्ष मौर अनुमानकी उनकं अनुसार गति नदीं चरती वहां 
ञाप्त्नुति रूप आप्तवचन टीः उन प्रमाणके रूपमे धान्य हैं । प्रत्यक्ष ओर अनुमान 
के सहित टी आगम को भी प्रमाण मानना योगदर्शन की एक सामान्य बात है । 
प्वंमीमांसाकातो आधारदही विक वेद हं ओर उसे नित्य ओर प्रमाण रूप 
मानने मे मीमांसकं को सामान्य रूप से कोई आपत्ति नहीं । फिर गीताकार ने 
मी तो वेद-वाद मे आसक्त जनों की "ुष्पिता वाणी' की कृ निन्दा भी कर, वैदिक 
म्रज्ञान को कुछ त्रगुण्य का भी विषय बता, अपरोक्षानुभूति सम्पन्न महात्माओं के 
लिए उसकी आपेक्षिक कम महत्ता को भी स्वीकार कर, अन्त में सव वेदोंकेटारा 
वेद्‌थ स्वयं सवंशक्तिमान्‌ प्रमु ही को तो बताया हँ *। भगवान्‌ ब्रह्मसूत्रकार के 
लिए तकं यद्यपि एक जावर्यक वस्तु ह, किन्तु उसकी अप्रतिष्ठा होने के कारण 
वेदभी प्रमाणक रूपमे उन्हे ग्राह्य हं । भगवान्‌ शंकर भी, जिनकी अपूव तकं- 
प्रणाली की भारतीय दशन मं समता मिलना दुलभ है, ओर जो स्वयं सदसद्ि- 


(१) देखिए अगे उपनिषदों के दन का वर्णेन । 

(२) देखिए आगे न्याय-वेश्ञेषिक दक्लन का विवेचन । 

(३) देखिए आमे सांख्य-योग दर्शन का विवेचन । 

(४) देखिए आगे बौद्ध दन ओर पूर्वमीमांसा पर बविकेवन । 


(५) सर्वच वेदरहमेव वे्यो--गीता । देखिए आगे गीता-दक्षन का विवेचन । 


व 
~ "काक क का का 


7 क क काक क ` 





७२७ वेद-प्रामाण्य पर विभिन्न भारतीय दानिक नय 


वेक मे बुद्धि को छोडकर अन्य कोई साधन दंड नटीं सकते, श्रुति को सहल माता- 
पिताओं से भी अधिक कल्याण करनेवाली मानते हुए अघ्यात्म-चिन्तन मे उसके 
अनन्य उपासक हं ; अध्यात्म विरहित कृतकं ओर कृताकिको को भरपूर निन्दा 
कर श्रुत्यनुगुहीत तकं के वे प्रतिष्ठापक हं ९ । महा मनीषी आचार्यं गौडपाद कौ 
भी विलक्‌ यही स्थिति हैर । इसी प्रकार भगवान्‌ रामानृज, मध्व, निम्बाकं 
ओर वल्लभ भी अपनी-अपनी दुष्टियों से वेदो के उपासक हं ओर उन्हे प्रमाणस्वरूप 
मानते हे । तन्त्रो के विषय में भगवान्‌ शंकर की भके ही यह धारणा रहीहो कि 
वे 'अवेदिक' ह, किन्तु आचार्यं रामानुज, यामुन ओौर वेदान्तदेशिक आदि उन्ह 
एेसा मानने को तयार नहीं ह्‌ । फिर मघ्यकारीन भक्तों कीभी वेद भक्ति 
देखने योग्य ही हे । ब्रह्मवादी ज्ञानेश्वर ओर समथं रामदास ने तो स्थान-स्थान 
पर वेद की स्तुतिकी ही है, गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी रामचरितमानस 
के प्रारम्भमे ही "बन्दहुं चारों वेद...... जिनहि न सपनेहु खेद बरनत रघुवर 
विमल जसु" कहकर वेद के प्रति अपनी भक्ति दिखाई ह ओौर अन्यत्र भी श्रुति 
सम्मत हरि भगति पथ ” नाना पुराण निगमागम सम्मतं यत्‌' आदि वाक्यों के 
दारा राम भक्ति के प्रतिपादन मेभ्रुति को आधार स्वरूप ग्रहण क्ियाह । 
तुलसीदास कोवेद की अतुलित महिमा काप्रा पता था । वे जानते थे कि 
इसी की निन्दा के कारण "विदित बृद्ध-अवतार' निन्दति हो चकारह । 
इसलिये राम-भक्ति कौ स्थापना के लिये उनको वेद-स्तुति कौ तत्सरता 
को हम भटी प्रकार समभ सकते हं। इसी प्रकार राम की स्तुति 
करते हुए समर्थं रामदास केये शब्द भी स्मरणीय हं जयाची कल्ला 
वणितीं वेदवाणी 1 नुपेक्षी कदा देव दासाभिमानी' आदिभ । स्वतंत्र 
प्रज्ञ ब्रह्यज्ञानी कबीर साहब भी तो जिनकी प्रतिगामिता के विषय में 
(१) देखिए आमे शांकर दोन ओर बौद्ध दश्ैन के पारस्यरिक सम्बन्ध का 
विवेचन । । 
(२) निश्चितं युक्तियुक्तं च यत्तद्भवति नेतरत्‌ \ माण्डुक्य कारिका ३।२३ 
(३) तुलसी महिमा वेद की अतुलित किये विचार । 
जेहि निन्दत निन्दित भयो विदित बुद्ध अवतार ॥ दोह्वली । 
तुलसीदास का यह साक्ष्य अत्यन्त मार्मिक हे जौर तृतीय परिच्छेद मं 
बौद्धघमं नास्तिक्रस्व के सम्बन्ध मे जिन निष्कर्षो पर हम . पचे हः 
उनके मेलमेह । 
(४) (मनाचे इलोक' ॥ ` 














धौद्ध दजन तथा अन्य भारतीय दर्दान ७२८ 


बहुत कू कटा जा सक्ता हँ ओौर जिन्ोने स्वयं खोक ओर कल की मर्यादा 
के साथ-साथवेदकी मर्यादाको भी गदटेकी फासी' कहा हं,* अपने को वेद- 
विरोधी सममं जाने के लिए अपने युग के पुरुषों को फटकारते हुए सिंहनाद 
करते हं वेद प्‌रान कटा किन भूठा भूठा जोड न विचारं ।' बहूना कि, उदार 
महात्मा जायसी की जिन्टोने एक मुस्लिम वंश मे जन्म ग्रहण किया, ये उदार 
वाणियां भौ उस प्रभाव की परिचायक हें जिसे वेद ने मूस्लिम साधको पर 
भीडालाटह, विद पन्य जे नहि चटहि ते भूकहि वन मां", ^भूठ बोल फिर 
रे न रांचा। पण्डित सोद वेदमत सांचा।' वेद वचन मुख सांच जो कहा। 
सो जुग-जुग अटहिधिर हद्‌ रहा ।' करोड़ों दिन्द्‌ भावनाय मी इस अवस्था को 
नहीं पहुंच सकतीं । वेदिक प्रज्ञान की सच्चाई की कंसी स्पष्ट गवाही ह। उसके 
राइवत सत्य का कंसा मामिक साक्ष्यटं--'सो युग-युग अहिधथिर होड रहा ।' 
फिर मध्य-युग को छोड कर आधुनिक युग में आने पर ऋषि दयानन्द कै 
व्यव्तित्व मे तो निद्चयही एक वार एसा लगाकि वैदिकयुगकादही प्रत्या- 
वतन हज ह जौर गत शताब्दी के उत्तर भाग से केकर आज तक वैदिक 
अध्ययन की र्‌ जो व्यान पूवं ओौर पदिचम के विद्वानों का 
गया हं, वहु चाहे वेदों के वामिक महत्व के कारण उतना न हो, परन्तु 
मानव संस्कृति कै विकास मं उनका, विदोषतः ऋग्वेद का, एक निदिचत स्थान 
होने के कारण उनकी महिमा की स्वीकृति तो उसमें ह ही। अतः भारतीय 
समाज, साहित्य, धमं बौर दशन पर वेदों कौ एक अभिट छापतोपड़ीहीं 
ह्‌, विद्व संस्कृति के अध्ययन मं भी उसका एक महत्वपूर्णं स्थान है, इसमें संदेह 
नहीं । किन्तु जवकि यह सव सत्य हे, यह्‌ तथ्यभी कुछ कम सत्य ओौर सार्थक 
नहीं है कि भारतीय ददन की स्वतंत्र विचार-परम्परा को अवश्य कृ धक्का 
रगता यदि वेदों के प्रामाण्यकी सीमासे बाहर अर्थात्‌ उनसे सर्वथा निरपेक्ष 
रहकर केव अनुत्तर स्वानुभूति के आधार पर ही महनीय विचार भी नदीं किया 
जाता, छान्दोग्य उपनिषद्‌ की भावनामं त्रयी विद्या से ऊपर किसीज्ञान की 
कल्पना नहीं की गई होती, किसी भी ग्र॑ंथ-प्रमाण का स्वतंत्र साक्ष्य स्वीकार 
न कर केवखवृद्धिरूप ऋषिकेहीहाथमं सवबक्‌छ सत्ता नहीं दे दी गई होती, 
केवल विशुद्ध अनुभव के ही क्षेत्र मे विशुद्ध आचारतत्व की स्थापना नहीं की 
गई होती, परमार्थं का स्प्रदन्त्र चिन्तन कर उसकी अधिगति का एक 
अनुपम मागं दिखा कर ही) यदि स्वेत्र प्रथ प्रमाण को ही तृती 
(१) लोक वेद कूल की मर्यादा इहै गर में फांसी । 


७२९ वेदों का महततव सावेभोम 


भारतीय ददान में बजती, तो स्वतंत्र विचारकों को उसमे कोई आइवासनं 
न॒ रहता, र तन्त्रचेता पुरुषः के जिए उसमे कोई आकषेण न बचता। 
धामिक सम्प्रदायो से अलग हम ददन को कंसे समभ पाते, उसकी समस्याओं 
पर निष्पक्ष रूप से हम विचार कंसे कर सकते ? बौद्ध ओर जेन दशेन जो 
मानवीय विचार के क्षेत्र में एक अत्यन्त ऊँचा स्थान रखते हं, वेद को प्रमाण 
के रूप मं स्वीकार नहीं करते ओर केवर इसी प्रवृत्ति का यह्‌ अनिवायं परिणाम 
हौ किमूल वातोंमें ओर विदोषतः आचार तत्व के प्रख्यापन मेये दरेन- 
सम्प्रदाय तथोक्त आस्तिक देनो के साथ अत्यन्त समप होते हुए भी एक 
विलकूल अनुचितरूपसे, जसा कि हम पहले निदेश कर चुके हं, उन जड्वादी 
नास्तिको के साथ परिगणित क्िणएगएदहे, जोन लोक मे विइवास रखते हुं 
न परलोक में, न जिनके किए कोई आचारतत्व हंओरन कोई आदरं विधान 
तथा जिनके लिए वेद जेसे महाग्रंथ मुनि, भांड ओर निदाचरो' की कतिया 
मात्र ह ।' जेसे-जसे रवतंत्र विचार को अधिक प्रोत्साहन मिखेगा ओर विभिन्न 
दादानिक सम्प्रदायो के तुलनात्मक अध्ययन में गम्भीर विद्धान्‌ प्रवृत्त होगे, वैसे 
टी हम बौद्ध देन को वेदिक दशेन के एक पूणेरूप से विभिन्न या विपरीत 
दरोन रूप मे देखने से हिचकेगे ओर ओर भविष्य के चिन्तको का यह एक रक्ष्य 
टोगाकिवे किसी एक ग्र॑थ-विशेषके प्रामाण्य स्वीकार करने अथवान करने 
पर ही भारतीय दशेन सम्पदायों का वर्गीकरण न कर इस विषय सें 
एक नई दिशा का प्रवतन करेगे! तभी हम तथागत कै विषय में 
महात्मा ईसाके के समान कट्‌ सकेंगे कि वे 'पृणेता प्रदान करने के किए 
आये थे, विनादा करने के किए नहीं ।' किस प्रकार वैदिक अध्यात्मवाद 
को पृणता वृद्ध-शासन के मानवतावादी रूपमे मिखी हे, इसे दिखाना भारतीय 
साधनाके कल्याणकारी विकास के लिए आवश्यक होगा । वैसे यदि वैदिक प्रज्ञान 
बौद्ध दशेन के विरोध के फलस्वरूप भी टिक सकता है, तो सम्यक्‌ सम्बुद्ध के 
भागं के विषय मे भी यह आसानी से कहा जा सकता ह कि वह अपनी सत्यता 
की सिद्धिके ल््एिवेदया किसी अन्य ग्रंथके साक्ष्य की अपेक्षा नहीं रखता। 
सत्य दोनो मे व्याप्त हौ ओर उसे हमं समना ह । वास्तव में समन्वयपूरवक 
जो देखता हं वही कदाचित्‌ टीक देखता है । सभी सत्य-गवेषी एक ही मागं 
सेगएहं ओर उस मागं का खोजनादही दसन का प्रधान व्यवसायहं। इस 
8; वेद कौ महिमा ओर भारतीय दशेन में उसके स्थान का कर संक्लिप्त 
उल्लेख कर अव हम उसका कुछ ओौर विस्तृत तात्विक विवरण ओर विकास 
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क्रम उपस्थितं करेगे ओर फिर बौद्ध-द्दन के साथ उसके तुलनात्मक 
अघ्ययन मं प्रवृत्त होगे । 
जसा कि पृवं निवेदन कियाजा चुका है, वैदिक ददन का विभाजन तीनं 
विकास-क्रमो मे कियाजासकता हं-- ऋ दर्लन, ब्राह्मण-दर्न ओर उपनिषद्‌- 
ददान । प्रथम विकास-क्रममेंहम ऋग्वेद कीं 
वेदिक दृशंन के तीन स्पष्टतर ऋचाओं ओर उनके दर्दान पर विचार करते 
स्तर-- ऋग्दशंन, ब्राह्यण-दशंन हं । वास्तव में तो "दर्शन ' जैसी कोई वस्तु अपने 
च॑र उपनिषद्‌-दशन-- वैदिक पारिभाषिक अर्थामं चाओ मं उपलन्व 
दशन कौ विकास परम्परा श्न नहीं होती । किन्तु उनमें, जैसा कि परिचमीौ 
संक्षिप्त निदशन ढंग के विद्धान्‌ प्रायः कहने मे बहुत दिलचस्पी 
रखते ह, मनुष्य-जाति के प्रभात-काट की 
सुगन्य ओौर नैसगिकता अवद्य ह] इन्द्र,-वदणादि देवताओं को आह्वान 
करने की उपस्तुतियों के रूपमेंदही ये ऋचायें प्रधानतः स्मरणीय ह भौर 
इनके माघ्यमसे ही हम उस समय के आयं ऋषियों अथवा कवियों 
कौ भावनाओं का कृ दिग्दर्शन कर सकते टँ । इन स्तुतियों में कहीं 
ऋषियों कौ भक्तिमयी विकलता, कीं निर्व्याज सरता, कटीं अशुभ कमं के 
लिए उनके हृदय की अद्भुत जलन, कहीं एक अखण्ड विश्वव्यापी नियम 
मे उनकी आस्था, कीं प्रकृति की विभिन्न राक्तियों के अन्दर एक नियामक 
प्रम्‌, को देखने की उनकी सरक अनुभूति आदि वाते स्पष्टतया दुष्टिगोचर 
ोती ह। कटी-कहीं ऋषियों से मै पूता हूं, जाननेवालो से, स्वयं नहीं 
जानता हुजा' इस प्रकार दाशनिक जिज्ञासायें भी ऋषियोंके हदय के अन्दर 
उद्भूत हुई ह¶। ग्वेद की उपस्त॒तियों का अथवा उसके दैवत तत्व का 
मामिक रहस्य क्या हं, इसके विषय में अभी विद्वान्‌ एकमत नहीं हो सके 
हं । जितने म्‌ह हँ, उतनी ही बातें हं २ । किन्तु उनसे हमें यहां विशेष प्रयोजन 
भी नदीं हं । एकैश्वरवाद की भावना इस युग में अवश्य दृट्‌ दिखाई पडती 
हं १} गम्भीर नैतिक भावना भी दष्टिगोचर होती दै ओर न केवर देवताओं 
(१) देखिए ऋ० १०।१२१; १०।८२।७; १।१६७१५-६ 
(२) विभिन्न दुष्टिकोणों के किए देखिए राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिलोंसफौ, 
जिल्द पहली, पृष्ठ ६८-७० 
(३) देखिए ऋ० १०।११४; मिलाइये निरुक्त० ७।५; ऋ० १०।८८।१९ 
१।१२५।५; १०।१०७।२ 
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७२१ वैदिक दक्षन के तीन स्तर 


के प्रति, बल्कि मनुष्यों के प्रति भी कर्तव्य की तत्कालीन ऋषियों को अनुभूति 
हं । किन्त फिर भी धमं विशेषतया दैवतमय हीह! हां, अभी उसमें 
करत्रिमता के लिए गुंजाइश नहींहं । बाह्य विधानों की अपेक्षा मतोंसेही 
वरषि यज्ञ करना अधिक अच्छा समभते हुं २। 
किन्त्‌ समय आगे चलता हुं । वैदिक धर्मं के विकास में एक नए युग 
का आगमन होता ह । देवताओं की स्तति म॑त्रोके दारा करने के लिए बाह्य 
नियमों का विधान होता हं । मंत्रों का संहि- 
छऋृग्बेदीय युग रोर समाज का ताओं"केरूप मं संकलन होता हं । संहिता 
न्रा क्चणकालीन यनज्ञयागादि की युग के वाद बाह्य यज्ञयागादिमय ब्राह्यण- 
परंपरामें से गुजर कर स्वाभा- युग का प्रवतंन होता है । अनेक भकारः के 
विक रूप से उपनिषदों की प्रवृ- कमे-काण्डकी सुष्टि होती ह । बहूत से 
तियो पर अाना--वुद्ध के द्वारा विचारक इस सवसे घबर कर वनों मं 
प्रकारान्तर से उन्हींखा प्रवतेन जाकर आरण्यक" बनते हं । उन्हीं की 
करना यौर उन्द आगे बढ़ाना परम्परा में से ओपनिषद ऋषि निकल्तेहें 
जो यज्ञयागादिमय विधान के स्थान पर 
विशुद्ध ज्ञान के पक्षपाती हं। इन्हीं की परम्परा का प्रवतंन करनेवाठे ओर 
उसे आगे बढानेवाले, जसा कि हम अभी देखने का प्रयत्नत करेगे, सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध हं । अभी हम वैदिकं दशन कौ उपर्युक्त तीन विकास की अवस्थाओं 
का बोद्ध दशन कै साथ तात्विक दुष्टि से तुलनात्मक अध्ययन करे ओर 
विरकेषणात्मक रूप से देखे कि वैदिक दशेन ओौर बौद्ध दशेन दोनो में क्या संबंध 
दे ओरदोनोंकी एक दुसरे के प्रति एतिहासिक दुष्टिसेक्या प्रतिक्रिया थी। 
संहिताओं का दशन प्रारंभिक हँ, जवकि बुद्ध-दशेन के आविभवि की 
पृष्ठभूमि में एक महान्‌ दाशनिक परम्परा निहित है, जिसमे स्वयं संहिताएं 
सम्मिलित हं । ऋग्वेदीय यग मे धमं नितान्त 
ग्येदीय धमं ओर देवता- दैवतमय था ओर देवताओं से मनुष्य के कल्याण 
तत्तव तथा मरत्यु, "पुनजन्मः के लिए अनेक प्रकार की स्तुतियां की गई थीं। 
छरीर मोत्त सम्बन्धी सिद्धान्तो किन्तु बुद्ध-दरान की इससे उच्चतर दाशेनिक 
का एतद्विषयकू बुद्ध के परिस्थिति ह! वहां मनुष्य के तेज को स्वयं देवों 
विचारों से सम्बंध की महिमा से तीव्रतर करने का प्रयत्त किया 
(१) देखिए ऋ० १०।११७ ¦ 
(२) देखिए ऋ० १।२।९।२ 
बौ० ४७. 
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गया है । मनुष्य को देवताओं से ऊपर उटाया गया ह । देवताओं के आधिपत्य 

से मनुष्य को मुक्त किया गया. धर्मण की , व्याख्या भी यहां अधिक 
व्यापक ट ओौर देवताओं से उसका कोई संपकं नहीं ह । यहां "ऋतः अपनी 
समग्र महिमा में विद्यमान हैँ, किन्तु उसका “धाता कोई वरुण देव यहां नहीं 
ह । धृतव्रत यहां स्वयं मनुष्य हीर । वरुण पाप करने वाले कै लिए कपाल 
टे,९ किन्तु भिक्षु तो मत्री भावना से समग्र दिलाओं को ही आप्लावित करने 
वाला हें ।२ वैदिक ऋषि कभी-गत्रओं को पराजित करने के लिये भी देवताओं 
से प्राना करते थे, परन्तु शाक्यमुनि के शासनम तो किसी को रात्नु 
मानने काही कोई कारण च रहा, जरह मैव्रीपूर्णं चितसे लोक को आपूरित 
कर देने का टी एकमात्र आदे था। जिस कार्य को वैदिक क्षि नदियों कै 
प्रवाहित करने मे, सूर्यं॑को चमकाने ओौर चन्द्रादि ग्रहों को अपने 
नियम मे रखनेवले, सूर्य की ही चक्षुवाके, आकार के ही वस्त्रवाठे ओौर 
पवन के ही निःदवास वष्धे५ वरुण देवसे लेते थे, वही काम वृद्ध के दर्शन 
, में दुधेषं विद्वव्यापी नियम से च्या गया जिसकी संज्ञा प्रतीत्य समुत्पाद 
हे । ऋषियोंके किए जिस प्रकार अन्ति पिता, बन्धु, स्बराता ओौर मित्र था, 
उसी प्रकार बुद्ध के ददन में कर्म' (कम्म) ही केवट अपना हौ गया हं ओर 
उसी कं द्वारा हम पहुंचाते ह अपने को देव या देव समान अवस्थां तक 
भी°। द॑वत तत्व का वृद्ध के विशुद्ध नैतिकवादसे कोरईसंवंधही नहीं है, 
किन्तु बुद्ध उस तत्व को सर्वथा निराकरण करने में समर्थं हृए हों अथवा उसका 
उन्टोनं अपने उदेश्य के लिए प्रयोग ही नटीं किया हो, एेसी भी वात नहीं 
हं । वेदिक देवों को (विरेषतः ब्रह्मा गौर इन्द्र को) उन्टोने उपदेशों में अनेक 
वार प्रयुक्त किया हं, परन्तु उनकी उपासना के लिए नही, बल्कि अपने 


(१) द्रष्टव्य चटर० ७।८७1७ 

(२) देखिए तेविज्ज सुत्त (दीव १।१३) 

(३) द्रष्टव्य ऋ० १।२४।८; २।२८।४; ७।८७्‌ 

(४) द्रष्टव्य ऋ० १।२४।१०; १।२५।६; १।४८।१४; २११४; 
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नेतिक निष्कर्षो को निकालने के किए ही । वैदिक देवता वुद्ध-पुरुष से नीची अवस्था 
मेही पालि त्रिपिटकमें अक्सर दिखाये गये हे । कहीं वेवुद्ध या उनके रिष्यों की 
छोटी-मोटी शारीरिक सेवाएं करते दिखाये गये हँ, कहीं उनसे उपदेश ग्रहण 
करते हुए, कहीं ( सहापति ब्रह्मा के समान ) उनसे याचना करते हुए ओर 
कटीं उनसे ज्ञान प्राप्त करने के लिए{मानवीय जन्म भी ग्रहण करते हुए 1 यह 
स्मरण रख लेना यह्‌ आवश्यक होगा कि बौद्ध धमे के नैतिक प्रभाव में 
आकर ऋग्वेद का उद्धत ओर कदाचित्‌ अनैतिक इन्द्र भी विनस्र ओर सुशील 
वन गया हं । हाँ, मानवतावादी बुद्ध ने देवताओं के अस्तित्व से इन्कार 
नहीं किया गया हु, यह्‌ महत्वपूणे तथ्य भी यहां स्मरण रख लेना आवद्यक 
होगा । इसी प्रकार दिशाओं की पूजा आदि के तत्वों की उन्होने गूढ नैतिक 
व्याख्या की हं जो पालित्रिपिटक मे अनेक स्थानों में दुष्टिगोचर हो सकती 
ह ।¶ एसी प्रवृत्ति का भारतीय वाड्‌ मय में. अन्यत्र भी अभाव नहीं हं ओर यह्‌ 
उसको समन्वयारिमिका बुद्धि का एक प्रधान लक्षण ह । संग्राहक रूप से हम 
कह सकते हं कि नाना देवताओं को अथवा उनके अधिपति किसी 
एक देव को उपासना मं सम्यक्‌ संबुद्ध कौ कोई श्रद्धा नहीं दीखती, कम-से-कम 
वह॒ उनका मागे नहीं हं। मनुष्य के निवे हृदय के छिए क्‌ विवेचकों 
की दृष्टि में देवों के आदइवासन की चाहे भले ही जरूरत पड़ती हो, ऋट्र्बेद 
की त्चाएं विशेषतः वरुण आदि की उपस्तुतियां ( जिनमे भक्ति 
कौ भावनाएं मामिकता के साथ भरी पडी हैं) मनुष्य के इस अभाव 
ओौर सहायता की पूति अवद्य करती कही जायं, किन्तु जहाँ विचार का कृ 
अधिक प्रकषं है, मनुष्य को अपने वीर्यं में कू अधिक विर्वास है, वहाँ तो 
तथागत का मागे ही अधिक आकषण रखता है । यह उनके दर्शन की एक 
विशेषता हं कि “वमे की गंभीरतम अनुभूति तो उनकी विचार-प्रणाली 
मे उपस्थित है, किन्तु एक या अनेक देवों का कोई पता नहीं ह। यही 
ऋग्दशेन का बुद्ध के दोन से विरोष विभेद है। मृत्यु, पुनर्जन्म ओर मोक्ष 
संबंधी विषयों मे तो दोनों विचार-प्रणालियों मे अत्यन्त विभेद है ही, किन्तु 
^ एक अविकसित ओर विकसित प्रणारी काही, कोई मौलिक नही। 


(१) देखिए सृत्तनिपात (सभिय सुत्त ) एवं सिगालोवाद सत्त (दीघ०) ; 
मिकाइये डा० बापट का सुत्तनिपातः का संस्करण, भूमिका, 
पुष्ठ २७ 














न ~ कुक य म 





बौद्ध दन तथा अन्य भारतीय दहन ७३४ 


मृत्यु पर विदोष गवेषणा ऋग्वेदीय ऋषियों का कायं नही वे तो जीवन की 
श्रसन्नता से ही भरपूर निच्चिन्त हैं। यहां बुद्ध के चतुराय सत्यो जेसी कोई 
चीज दुंढने से भी नहीं मिल सकती । ऋषियों को दुःख ओर अनित्यता कौ 
भावनाएं तो छ्‌ तक नहीं गईं, हां एकाध जगह उन्होने इन भावनाओं का 
कछ प्रददोन अवश्य कर दिया दह्‌९। वेतो आद्ावादपूर्वक यही घोप निरन्तर 
करते दीखतं हुं कृधी न ऊर्ध्वाञ्चरथाय जीवसे", (भगवन्‌ ! जीवनयात्रा 
मे हमे समृच्रत कीजिए) “भद्रं जीवन्तो जरणामशीमहि" ( कल्याणमय जीवन 
व्यतीत करते हुए. हम वृद्धावस्था को प्राप्त हों। ) “विद्वदानी सुमनसः 
स्याम प्येम नु सूर्यमुच्चरन्तम्‌! ४ । हम सदा प्रसन्न चित्त होते हुए उदीयमान 
सूयं के चिरकाल पर्यन्त दर्शन करर" ॥ पनः 

पदयेम दारदः शतम्‌ । जीवेम शरदः शतम्‌ । 

वुव्येम दारदः शतम्‌ । रोहेम॒ शरदः दातम्‌ । 

पुष्येमः दारदः दातम्‌ । भवेम शरदः रतम्‌ । 

भूषेम शरदः शतम्‌। भूयसीः शरदः रातात्‌ । 


हम सौ ओर सौ से भी अधिक वर्षो तक देखें, जीवन-यात्रा करर, ज्ञान संपादन 


करे, उत्तरोत्तर उन्नति करर, पुष्टिभौर दृढता को प्राप्त करें तथा अपने को 
समृद्धि, एेदवयं ओर गुणो से भूषित करे" । इतना ही देवताओं से वे चाहते हे । वे 
अपनी एेहिक समृद्धि को, अपने जौर अपने पशुओं की भलाई को खूब याचना करते 
ह, वित्त पृत्रादि मांगने में भी उनको संकोच नहीं क्योकि, सर्वत्र ही 'मधु" प्राप्त 
करते हए जौर मधुमय ही जगत्‌को समभ ते हुए वे विचरते ठँ € । किन्तु वृद्ध के 
विचार की एसी परिस्थिति नहीं ह । ओौर वह॒ इसलिए नहीं कि वह निराशा- 
वादी ह, कन्तु इसीलिए करि जीवन का उसका दर्शन अधिक. गंभीर हैँ 
ओर उसनं उपनिषदों की तरह॒ही सभी एहिक ओर पारलौकिक सुख 


कौ अनित्यता, अनात्मता ओर दुःखमयता देखी है । त्रिपिटक साहित्य में 


(१) यथा “अपां मध्ये' तस्थिवांसं तृष्णाविदजञ्जरितारम्‌ । कऋश्वेद ॥ 
(२) चऋछ० १।३६।१४ 

(३) ऋ० १०।३७1६ 

(४) ऋ ० ६।५२।५ 

(५) अथनं ० १९।६७।१-८ 

(६) द्रष्टव्य ऋ ० "मधुवाता कृतायते सघु क्षरन्ति सिन्धवः' अदि । 


ए 


_ क 2 





धका 





७३५ देव-पाचनाओं मे घमं कौ कोई अनुभूति नहीं 


जहां कहीं वृद्ध या उनके शिष्यो की प्रसन्नता के वर्णन आए हें नैतिक 
द्ष्टिकोण की ही व्यापकता रक्खी गई है । कम-से-कम यहां सोम पीकर तो 
अमृतत्व पानेवाले कभी नही देखे गए ओर न कहीं किन्दीं एेहिक या 
स्वर्गाय उपकरणों के लिए प्रार्थना को ही बुद्ध-मागे मे विहित बताया गया हं । 
"वर्धय चास्मान्‌ प्रजया घनेन" में कोई धमं की अनुभूति न्दीहै। बुद्ध का 
धर्म जीवन की गंभीर समस्या को लेकर चलता है जबकि ऋग्वेदीय ऋषि 
इससे विदोष प्रभावित नदीं खाई पड्ते। मृत्यु के वाद ऋम्बेदीय ऋषियों 
के लिए पितरों का मागे खुल जाता है। मरने के वाद वे सुखपुणं स्वगेकी भी 
कल्पना करते हं * ओौर पापियों के लिए नरक की भी५। पुनजेन्म को कल्पना 
का भान उन्हे अस्पष्ट रू्पसे ही हुआ दीखता हैः ओर मोक्ष का स्थान 
अभी स्वर्गं ओर नरक के अस्पष्ट विचारोंनेदही च्या ह] कहने की 
आवइयकता नहीं कि वृद्ध-दश न में इनसभी विषयों संबंधी एक महनौय विचार 
है, जिसका विवरण ओर विवेचन हम चतुर्थं प्रकरण मे कर आए हं ओर 
जिसके पिष्ट्पेषण की यहां जरूरत नहीं। जन्म-मरण के संसरण रूप 


` संसार, जिसका तात्विक विवेचन बौद्ध-दरोन ओर बाद कै सभी दशेनों 


का एक रुचिकर विषय हे, ऋग्वेदीय ऋषियों की कल्पना को विशेष 
आष्ट करता नहीं दीखता । किन्तु फिर भी बाद के प्रायः सभी महनीय दशनो 
के वीज ऋग्वेद में वतमान हं, इसमें संदेह नहीं । ऋग्वेद की ऋचां को 
यज्ञयागादिमय ओर आध्यात्मिक व्याख्याओं को लेकर ही ब्नाह्यमण 
रथ प्रवृत्त होते हँ ओर उन्दीं को ज्ञान-कांड की दिशा में बढाती ह उपनिषदं 
भी। वरुण की उपासना में हम भक्ति के सर्वोत्तम तत्व देखते हँ । इसी 
प्रकार सांख्य ओर योग आदि के बीज भी ऋग्वेद में हमें भि्ते हं । अतः 


(१) भिलाइये “सुसुखं बत जौवाम वेरिनेसु अवेरिनो । वेरिनेसु मनुस्सेसु विहराम 
अवेरिनो' । धस्मपद, सुखवग्गो; अन्यं उद्धरणों के किए देखिए चतुथं 
प्रकरण में क्या बुद्ध दुःखवादी हँ ? पर विवेचन । 

(२) भिलाइये ० ८।४८।३ 

(३) भिलाइये ऋ० १।२४।९; ७।५६।२४; १०।८८।१५ 

[1 देखिए ऋ० १।२५।६ 

(५) भिलाइये ऋ० १०।१३२।४; ४।५।५; ९।७३।८; १०1१५२४ 

(६) देखिए ० ४।२७1१; १।१६४।३०; १०।५८ 








बोद्ध दडंन तथा अन्य भारतीय दर्दन ७२६ 


हम कट्‌ सकते हं कि वह समग्र भारतीय दानिक विचारकीदही एक प्रकार 
से आवार-भृमि हं, जिससे पूवं की न केवट भारतकीदही किन्तु विद्व की 
भी विचार-परिस्थिति का कोई पता [नहीं। 
ऋग्दशन के विकास में विद्रानों ने तीन क्रमिक अवस्थाओं का वर्णन 
कियादहं। अथवा हम यों भी कह सकते हः कि एक प्रकृत विकसित 
मवस्था के तीन स्वरूप हमें ऋग्वेद मे उपलन्ध होते ह, अथं त्‌, देवबहुटय, 
. एकेदवरत्व ओर एकात्मत्व 1 इनका संवंघ 
अृण्दशन के विकास की तीन ईदवर अथवा सत्ता संवंधी प्रदनों को 
अवस्थाश्रं का अथवा एक केकर है, जिनके विषय में भगवान्‌ वुद्धने या 
दी मरकत विकसित श्चवस्था तो मौन रखा हं या जिन्हे अव्याकृत" किया 
के तीन स्वरूपं का, देवनहत्व, ह । अतः यद्यपि उन सिद्धातो का ऋग्वेद के 
एरेश्ववरत्व श्रौर एकात्मत्व॒ दर्शन के विवेचन मे विदोष महत्व है, विन्तु 
काः बुद्ध के विचार के सम्यक्‌ सम्बुद्ध को इनके विषय में कृ नहीं 
साथ सम्बन्ध कहना टे जो कि हमारा प्रधान विषय है, 
इसलिए इनके विवेचन से हम यहाँ अवश्य टी 
विराम ठे सकते हँ । एकात्मतत्व के साथ अपने नैतिक रूप में वृद्ध-विचार 
का बहुत क्‌छ संव हं गौर चकि {एकात्मतत्व मुख्यतः उपनिषदों का विषय 
ठं, अतः उनके उपदेशों की समानता ओर असमानता वुद्ध-ददोन के साथ 
दिखानं के समय ही हम अभी आगे इस विषय पर अयेगे । 
अभी हम संहिताओं की शरुत्यं आदि के विषय में मगवान्‌ तथागत के 
कुछ उद्गारो कौ देखें ताकि यह संवंघ अधिक सरल ओर सुगम टो जाय । 
प्रथम तो हमें इस संबंव में यह याद 
संहिता रीर मन्त्रों के रखना चाहिए कि संहिताओं ओौर मंत्रो की परम्परा 
विषय में बुद्धके कुछ उस समय भारत में प्रचलित अवदय थौ अर लोगों 
उद्गार मौर उनके अथं को उसके विषय में प्रङ्न पूछने की दिलचस्पी भी 
थी ओौर भगवान्‌ भी उस परम्परा से पूणं रूप 
से अवगत थे। द्रोण! जो तेरे पूर्वं के ऋषि, मंत्रों के कर्ता, मंत्रों वें 
प्रवक्ता थे, जिनके पुराने मंत्रपद को इस समय ब्राह्मण गीत के अनुसार 
गाते हं । प्रोक्त के अनुसार प्रवचन करते है, भाषित के. अनुसार भाषण 
गाते रै, स्वाध्यायित के अनुसार स्वाध्याय करते है, वाचित के अनुसार 
वाचन करते हः जसे कि अदरक, वामक, वामदेव, विर्वामित्र, यमदग्नि, 














७२३७ संहिता ओर मन्त्रो के विषय मं क्‌ बुद्ध-उद्गार 


अंगिरा, भरद्वाज, वशिष्ट, कदयप, भृगु९' 1 मन्वकर्ता ऋषियों कौ यह्‌ 
नापावखी भगवान्‌ काः विदित थो} इसी विषय में भारद्वाज नामकं 
ब्राह्मण भगवान्‌ से प्रन भी पूता है हे गौतम! जो वह ब्राह्मणों का 
प्राना मंत्र पद (.वेद' ) इस परम्परा से पिटक ( वचन समूह्‌) है, उसमे 
त्राह्मग पणं रूप से निष्ठा रखते हं कि, यही सत्य हे, ओर सब भूटा । इस 
विषय में आप गौतम क्या कहते ह? कितना स्पष्ट प्रइन है 1 अपरो- 
क्षानुभूति पर प्रतिष्ठित भगवान का उनरभी कितनास्पष्ट टै क्या भार- 
दाज ! ब्रह्मणोमे एक भी ब्राह्मण एेसा है जो कहे कि में इसे जानता हः 
इसे देखता हं यही सत्य ह ओर सव भूठा' क्या भारद्वाज ! ब्राहयगों का एक 
आचायं सी, एक आचा्यं-प्राचा्यं भी, परमाचार्यं की सात पीटी तक भी, 
ब्राह्मणों के पूवज ऋषि भी, अदुक, मक, ..... क्या उन्होने भी कहा, हम 
इसको देखते हंगहम इसको जानते हेँ'यही सत्य है ओर सव भूटा'' । “नहीं 
हे गौतम!" तो फिरभारद्राज ! ब्राह्मणों मे एक भी ब्राहमण नहीं है जो कह 
सकं भं जानता हं" मे देखता हं "यही सत्य हे ओर सब भूठा । भारद्वाज । 
अंघ वेणु परम्परा {अघो को क्कड़ी का तता), लगी हो, पहले वाला 
भी नहीं देखेता, बीच का भी नहीं देखता, पिला भी नहीं देखता ! एसे दही 
भारद्वाज ¦ ब्राह्मणों का कथन अन्धवेणु (अंधे की लकड़ी, के समान) है, पहले 
वाला भी नहीं देखता, वीच का भी नहीं देखता, पिछला भी नहीं देखता । 
तो क्या मानते हो भारद्राज ! क्याएेसा होने पर ब्राह्यणो की श्चद्धा अमूलक नहीं 
हो जाती'। इस प्रकार भगवान्‌ ने अपरोक्षानुभूति पर प्रतिष्ठित 
लान को ही महत्ता मानीहेअ.र स्वयं जानकर ओर स्वयं साक्षात्कार कर (सयं 
अभिज्ञा सच्छकित्वा) वह कह सके किेसा म जानता हूं, एेसा मेँ साक्षात्कार 
करता हुं, केवर “इतिह्‌'“इतिह' कहने से काम नहीं चरू सकता, फिर चाहे 
वह वेदिक प्रज्ञान के ही विषयमेक्योंन हो। किसी भी सत्यका वास्तविक 
ऋषिः तो मनुष्यको होना ही चाहिए । तभी वह॒ सत्य के विषय में कुछ 
कह सकता हं । ओौर इसकी उस समय बडी कमी थी । ब्राह्मणों की अत्यन्त पतित 


(१) द्रोणसुत्त ( अंगुत्तर ५।५।२; ) देखिए चंकिसृुत्त ( मञ्भिम० २।५।५) 
(२) चंकिसुत्त ( मञ्िम० २।५।५ ) 
(३) चंकिसुत्त ( मज्किम० २।५।५ ) 
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अवस्था थी, इसके त्रिपिटक मं अनेक प्रमाण रहँ*। फिर भगवान्‌ वंदिक प्रज्ञानफी 
एकमात्र महत्ता इस प्रक र स्वीकार नहीं कर सकते थे कि यही सत्य हं ओर सव 
भूखा । ये अत्यन्त साहसिक पद हुं । अतः वृद्धका मन व्यवेदके संहिताभाग के 
प्रतिनतो सर्वाश मे सत्य होनेका था ओर नवे इसके साथ समग्र वैदिक 
कर्मकांड की परमार्थं कौ प्राप्ति मे विरोषप आवश्यकता या महत्ता ही अनुभव 
करतेथे, यह्‌ हम अमी आगे ब्राह्मण-दा के प्रति उनकी प्रतिक्रिया को दिक्चाते 
समय मूल त्रिपिटकं के आधार पर दिखाने का प्रयत्न कर्रेगे । किन्तु इसके पटले 
हम भगवान्‌ को उन पूवं ऋषियों के प्रति आदर-वुद्धि का प्रकाशन ओर 
कर ठेजो एक अत्यन्त सरल ठंग से यज्ञं करते धे ओर जिनके आचरण अत्यन्त 
पवित्र थे। ये ऋषि संभवतः संहिता कालकैदटही दहो सकते है, क्योकि इसी 
युग मं इस प्रकार का सरल यज्ञमय विधान प्रचलित था। कछ-कछ इसे हम 
ब्रह्मण-युग का भी परिचाथक कट्‌ सकते हँ । पुराने ऋषि संयमी ओर 
तपस्वी होते थे । पच कामगृणों को छोड़ वे अपना अर्थं ( ज्ञान, ध्यान ) 
करते थे । उस समय ब्राह्यणो को न पशु थे, न हिरण्य, न अनाज । वें 
स्वाघ्याय रूपी धन-धान्यवाले थे । ब्रह्मनिधि को पालन करते थे । नाना रंग के 
वस्त्रों शयन ओर आवसथो (अतिधिलालाओं) से समृद्ध जनपद राष्ट्र उन 
ब्राह्मणों को नमस्कार करते थे । ब्राह्मण अवध्य, अजेय, धर्म से रक्षित थे, कुल 
दरारों पर उन्हे कभी कोई नहीं रोकता था। 
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वे तण्डुल, रायन, वस्त्र, घी ओौर्‌ तेर को मांगकर धर्म के साथ निकालकर 

यज्ञ करते थे । यज्ञ उपस्थिति होने पर वे गाय को नहीं मारते थ२ । ब्राह्मणत्व 

की महिमा का कितना सुन्दर प्रस्यापन दहै, साथ दही वैदिक युग॒ के 
निर्व्याज समाज ओर पशु -हिंसा के अभाव काकितना वडासाक्ष्य भी । इसको 

देखकर कौन वृद्ध को पूवे ऋषियों का निन्दक कहु सकता है? हा, जहाँ 

उनकी सवज्ञता का सवाल ह वहां तो तथागत का स्वयं अपनी सर्वज्ञता के 

समान ही एक विभिन्न मत हं ओर इसके लिए तथागत का बृद्धि-स्वातंग्य सवंथा 

सराहनीय हं । अव हम ब्राह्मण-युगीन-द्न परम्परा पर आते ह । 

(१) देखिए सुनक सुत्त ( अंगुत्तर ५।४।४१) 

(२) ब्राह्मण धम्मिय सुत्त ( सुत्त निपात २।७); भिलाइये द्रोण सुत्त (अंगुत्तर 

५।४।५।२) 


| 
। 
' 














७३९ यज्ञो को ओर ब॒द्ध की दृष्टि 


ब्राह्मणयुगीन यज्ञयागादिमय धर्मं ही वह वस्तु है, जिस के विरुद 

बुद्ध की आवाज संभवतः तीव्रतम है ओर इस विषय में वे उपनिषद कौ 
प्रवृत्तियों के समान ही रहँ अथवा उनसे 

ब्राह्यणयुगीन यज्ञयागादिमय भी कू आगे बे हुए दँ । संहिता 
धमं के प्रति सम्यक्‌ सम्बुद्धकी में जो दर्शन निहित ह उसी का कमेकाड- 
प्रतिक्रिया--इस विषय में मय-स्वरूप ब्राह्मण युग सें हुआ । मंत्रो के 
मौ पनिषद्‌ मनीषियों से उनकी साथ-ही-साथ एक जबरदस्त पौरोहित्य 
समानता काभी उदय इस युग कीघटनाहे। पुजारी 

भी देवों के समान रही समे जाने रगे * । 

ओर यज्ञ कर करके मनुष्यों कौ अभिलाषा बढ़ने लगौ अमृतत्व हासि करने 
कीर। तीनों वेदों को नित्य ओर अपौरुषेय मानने की प्रवृत्ति का भौ 
उदय ओर सवसे अधिक वेग संभवतः इसी समय हुजा । वेदों को ईरवर 
प्रदत्त बताया गया, परमपुरुष के निःश्वास उन्दे घोषित किया गया\ ओर 
उनकी प्रामाणिकता को एक दृढृतम भित्ति पर स्थापित किया गया ड्सी 
युग में। कहने की आवश्यकता नहीं कि इस एक तथ्य समग्र ने भारतीय 
दरशन के विकासको प्रभावित किया। वैदिक अध्ययन एक पण्डितवाद की 
वस्तु हौ गया ओर सुनिडिचत परम्परा के विरुद्ध जाने का करिसीको भौ 
साहस न होने रगा । विरुद्ध विचार प्रकट करने पर भी व्याख्याकार उपर 
से दुहाई देते रदे वेदकेप्रति वफादारी कौ ओर अनन्य श्रद्धा- बुद्धि की ही। 
कितनी चतुरता के साथ उत्तरकारीन भारतीय दरोन में परस्प 


------- 
----- 


(१) देखिए शतपथ ब्राह्मण २।२।२।६; २।४।३।१४ 

(२) देखिए शतपथ ब्राह्मण २३।१।४।३; एेतरेय ब्राह्मण २।१।१ 

(३) इस समय तीनहीवेद मने जते भे, देखिए ऋ०१०।९०।९; 
५।७।१; तंत्तिरीय २।२-३; एतरेय ब्राह्मण० ५।२२; 
बृहदारण्यक ० १।५।५; छान्दोग्य २।९।७; सनु० ३१४५; 
४।१२४; ११।२६३; १२।११२; पालित्रिपिटक सें भी तीन विद्याओं 
(तेविञ्ज) का हौ उल्ठेख ह । भिलाइये गीता ९।२१ मे मे विद्या 
जो पाकि के 'तेविञ्ज' के समान ह । 

(४) ऋ० १।३७।४; २।१८।३ 

(५) इतपथ ब्राह्मण ११।५।८१; द्रष्टव्य पुरुष सूक्त (ऋग्वेद) भी । 
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विरोधी सिद्धांतों को एक ही वेद का प्रामाण्य स्वीकार कर ओौरउसी कासाश्ष्य 


रेकर स्थापित क्या गया है, यह इसी से स्पष्ट टं। स्वतंत्र विचार कोतो 


इससे घक्का पर्चा टी, कृ ल.भ भी इससे अवदय हआ कि मनुष्य केवल 
वद्धिवादी न रहकर वृद्धि को अनुभूति से,.जेसी कि वह्‌ वेद में प्रतिष्ठितं थी, 


सीमित करने लगे । ुदध की इसके प्रति प्रतितिया देनी ही होगी ओर करनी 


` होगी उपनिषदों के साथ इसकी पुल्नाभी। तो फिर ओौर वातोंसे पहले हम 
दो प्रधान वातो को, एक तो वेदिक कर्मकाण्ड को ओौर दूसरे वेद प्रामाण्य 


पारत वावरि ब्राह्मणका दिष्य पुण्णकः' 


४ \ ऋषियों, मनुष्यो, क्षत्रियो, ब्राह्या 
१ यह्‌ लोक में देवताओं के व्ये पृथक्‌ थक्‌ यज्ञ कल्पित किये, यह्‌ पूता 
६" भगवान्‌ वतटावें | 


"गवान्‌--“जिन विन्द पियो, मनुय, क्षत्रियो ब्राह्मणों ने यहां खोक में 


॥ क ६. १५२ पृथक्‌ यज्ञ कल्पित किए उन्टोने इस जन्म 
८ चाह्‌ खत हुए जरा आदिसे भ-मृक्त होकर ही किए ।' 
दृण्णक--“जिन किन्हीं ने यज्ञ कल्पित 


<मत किये, मगवन्‌ ! क्या वे यज्ञ पय ये 
सम्रमादी थे? हे 


छ जराकोपार हए? हे 
भगवन्‌ तुम्हे < मरै बतामो । 
भगवान्‌--ें | क, च ५ 
राग से टी जपते टे । वे यज्ञ के योग से, भव के 
णक माषं पल जन्मजरा को पर नहीं हए, एेसा मेँ कहता हूं ।' 
4 म | तर यदि त के योग से, यज्ञं टारा जन्म-जरा को पार 
हुए ६. 
क तो माषं | किर लोकमें कौन देव लन्म-जरा को पार 
६८ तुम्हे पृ्ताहु। > 
० ~ ९.१५. । ह भगवान्‌ इसे वतराओो ।, 
भगवान्‌--/लोकमें वारपार्‌ कौ 


नही जान कर्‌ जिसे लोक में कहीं तष्णा 
८, जो शात, दुरचरित अ, 9 6 


वहं जन्म जरा कौ भु नके 
ओर उपः पार कर गया, कहता ह ९ । उप्यक्त सवाद 
९ इतना सरल ओौर्‌ स्वय र स्यात ह तिः ते व्याद्ा 
कौ अपेक्षा नहीं । लेन १५४) 


-देन रूपी व्यापार्‌ त 
[ह बसपर र कण भावना पर प्रति- 
(१) सृत्तनिपात ५।३ (पुण्णक माणव पुच्छा) 


७.४१ वैदिक कमकाण्ड से वासना का निरोध नहीं होगा 


प्ठित१ याज्ञिक धमं के समर्थक तृष्णा के उच्छेदकशावयमुनि कभी 
नहींहोसकते । भगवान्‌ बुद्ध के अनुसार वैदिक कर्मकाण्ड विरुद्धिका 
माग नहीं है । नन्द ब्राह्मण (बावरिका एक शिष्य) भगवान. से 
पूताहं 'लोग कहते हे कि लोक में मुनि हें 1' तो यह्‌ कंसे ? उत्पन्न- 
ज्ञान को मुनि कहते ह या कठिन तपयुक्त जीवन से युक्त को । 
भगवान्‌-- न दृष्टि (मत) से, न भ्रुतिसे,न ज्ञान से नन्द | कुशल जन किसी 
को मुनि" कहते हं । जो विष-सा मानकर लोभरटित, आशारहित, 
हो विचरते है, उन्दै मे मुनि कहताहूं । 
नन्द-- कोई कोड श्रमण-ब्राह्मण इष्ट या श्रुत से शुद्धि कहते हैः रील 
अःरत्रतसे भी शुद्धि कहते हें अनेक रूप से शुद्धि कहते हं 
माब ! भगवन. ! वैसा आचरण करते क्या वें जन्मजरा से 
तर गए होते हे ? भगवान्‌, इसे मूके बतलाओ' 
भगवान्‌--जो कोई श्रमण-त्राह्मण इष्ट ओर श्रुत. ~वै जन्म-जरा को नहीं तरं 
नन्द--. . यदि मृनि उन्हे ओघ सेन पार हुजा कहते हें तो देव ¦ मनुष्य 
लोक मे कौन जन्म-जरा को पार हुआ ? हे माष 1 तुम्हें पूता हुः 
दूसे मुभ बतलाओ ।' | 
भगवान्‌--“म सभी ब्राह्मणों को जन्म-जरा से निवृत्त नहीं कहता । जो कि 
इष्ट, श्रुत, स्मृत, शील, व्रत सभी छोड, सभी अनेक रूपों को छोड़ 
तृष्णा को त्याग, अनास्रव हें, उन नरो को मं ओघ-पार कहता हर" । 
भगवान्‌ का दृष्टिकोण अत्यन्त ही स्पष्टहं। नतो वैदिक कर्मकाण्ड के 
करने ओर न करनेमे ही कें विरुद्ध का मागे देखते हं, वह तो पंथ ही । दूसरा 
है जो तृष्णा के सम्यक्‌ निरोध से ही ओर अपने तीव्र प्रयत्न द्वारा ही प्राप्तव्य 
है । “मागन्दियि ! न दुष्टिसे, न श्रुति से, न ज्ञानसे, न शील से, न त्रत 
से शुद्धि कहता हूं, अदृष्टि, अश्रुति, अज्ञानः अ-रशील, अ-त्रतसे भी 
नहीं ३ । कर्मं ओर श्रुति से भी मुक्ति पद नहीं ले जाया जा सकता । बह तो 


(१) (तुम मुभे यह दो, मै तुम्हें यह देताहु' इस भावना पर प्रायः समग्र 
याज्ञिक विधान प्रतिष्ठित है, देखिए वाजसनेयि संहिता ३।५०; शतपथ 
राह्मण २।५।३।१९ 

(२) नन्द-माणव पुच्छा,सुत्त निपात । 

(३) सत्तनिपात ४।९ 








१1 


बौद्ध दशेन तया अन्य भारतीय दशन ७४२ 


तृष्णा आदि निवेदानों मे अप्राप्त है । यही तत्व भगवान्‌ ने एक ओौर स्थान 
पर मी एक याज्ञिक ब्राह्मण को सिखाया जो उपनिषदों के ऋषियों के ही 
समान हं ओौर उनकी परम्परा कौ ओर संकेत करता 
हं। ब्राह्मण ! लकड़ी जला कर गुद्धि मत मानो, यह बाहरी चीज है । कल 
रोग उसमे शुद्धि नहीं वतलाते, जो कि बाह्रे भीतर की शुद्धि है । ब्राह्मण ! 
मं दारदाह्‌ छोड मीतर ही,ज्योति जलाता हं । नित्य आगवाला, नित्य एकान्त 
चित्तवाला हो, ये ब्रह्मच पालन करता हुं । ब्राह्मण ! यह तेरा अभिमान 
ससियाका भार (खारिभार टं) है, कोघ वुवाँ है, मिथ्या भाषणमभस्म है, जिह्वा 
सुवा, भौर हदय ज्योति का स्थान दं । आत्मा के दमन करने पर पुरुष को 
ज्योति प्राप्त होती ह! ब्रह्मण ( शील तीयं ( घाट ) वाला, सन्तजनों से 
भरित, निर्मठ वरम हृद है, जिसमें कि वेदग्‌" (वेदज्ञ) नहा कर विना भीगे 

ब्रह्माचयं पर 


उरते हँ । यह्‌ ब्रह्म प्राप्ति सत्य, धमं, संयम, ब्र 
उनको मे पुरुष-दम्य-सारथी 


एसे हवन कियो को नमस्कार, 
त च्य सारथी-स्वरूप ) कहता हं १” । एसे ककृशकल 
४ एसे हवन किष हए कौन है । निस्वय ठी जौपनिषद ऋषि जिन्टोनं 


हेज भी कहाजा सकता 


वनु वु वस्तु नहीं सममते थे ओर अधिकतर प्रवृत्ति तो 
उनको यज्ञादिकं को नैतिकं यास्या प्रदान करने कौ थी जेसी कि उपनिषदों 
ाल्यात्मिक व्याख्या प्रदान करने कीधी२ । एकं आदश द्रव्ययज्ञ का वर्णन 


स्तं हए स्वयं भगवान्‌ कहते है व्राह्मण ! इस यज्ञ में गौएं नहीं मारी गई, 


(१) सु्निपात ३।४ । मिलाड्‌।ये पन्दरिका भारद्वाज सत्त 
(सुत्त ७।१।९) भौ; भिलाये वृत ॥ ॐ 
४ थ ६ से शुद्धि नही होती । जिसमे सत्य भौर धरम ह 
७ ? वे ब्राह्मण है ज दिलसुत्त, । 
दान्त, जितेन्धिय, वेदक अन्त को पर (गन १।९ तथा जो सत्यवे 


। ॥ पचा =, वदन्तग > तथा जिसने 
त्रह्मचयं समाप्त किया ह" उसे यन्न-उपनीत कहो । नं १1 ।९ 
(२) देखिएबौदट दृष्टिकोण के लिए क दन्त 


गेव ५४ सुत्त दौघ० १ ।५ ) $ सोलह 
परिष्कारोवाली यज्ञ सम्पदा के लिए हिर "२ 
निपात भी । २ उपर्युबत ही; देखिए सुत- 


ट क => ` क 


७४३ वैदिक कर्मकाण्ड विशुद्धि का मागं नहीं हं 


वकरे-मेडे नहीं मारे गए, मुगे' सूअर नहीं मारे गए, न नाना प्रकारके प्राणी मारे 
गए) न यूप के लिए वृक्ष काटे गए। जो भी उसके दास, प्रेष्य, कमेकर थें 
उन्होने भी दंड रताजत, भय तजित हो, अश्रुमुख रोते हए सेवा नही की। 
जिन्होने चाहा उन्होने किया, जिन्होने नहीं चाहा उन्होने नही किया! जो चाहा 
सो किया, जो नहीं चाहा सो नहीं किया । घी-तेल, मक्खन, दही, मभु, गड 
से ही वह यज्ञ समाप्ति को प्राप्त हु" ।' यज्ञो की विशद करनेवाले बुद्ध 
को उनका निन्दक किसने बताया ? उन वेद के अन्त को पहुंचे हुए' (ेदन्तग्‌ ) 
महात्मा को वेद के विरुद्ध बताना किस दानिक सर्वेभोम को करतूत ह? 
उस 'वेदग्‌" “ (वेदज्ञ') के सामने बावरि जसे मं्-निष्टे, वेद-पारगत ब्राह्मण 
जर उनके दिष्य भी तो अपनी शंकाओं को मिटानेवाङे हए । यदि बहत 
से विचारक ब्राह्मणों का बृद्धके कारु में ही यज्ञयागादिमय त्रिया-कलप (टा 
तो यह्‌ सब उनके ज्ञान के कारण ही तो हुआ। महान्‌ अग्निहोत्री उर्वेख 
कारयप की ही गवाही सुनिए ! भगवान्‌ उससे पृछते हं 'क्या देखकर हे उरुवेख 
वासी ! तपःकृशों के उपदेशक ! तूने आग छोडी ? काश्यप ! तुमसे यह्‌ 
बात पृचता हूं, तुम्हारा अग्निहोत्र कंसे च्ूटा ?” । “शब्द ओर रस मे, 
कामभमोगों मे, स्त्रियों मे, कामेष्टि यज्ञ कहते ह" । क.श्यप ने उत्तर दिया 
“ये रागादि उपाधियां मल है, मेने यह जान लिया, इसलिए में इष्ट ओर 
हत से विरत हआ । मभ जो कू समुदय धमे ह ,वह्‌ निरोध घम हं 
यह निर्मल धर्मचक्षु उत्पन्न हुआ, ।" भगवान्‌ ने फिर पृछा 'हे काश्यप 
रूप, शब्द ओर रस मे तेरा मन नहीं रमा, तो देव-मनुष्य-लोक मं कहां 
तेरा मन रमा? हे काश्यप ! इसे मुभे बता” \ “काम मद में अविद्यमान, 
निप, शांत, रागादिरहित, निर्वाणपद को देखकर, निविकार "दूसरे की 
सहायता से न पार होनेवाले निर्वाण पद को देखकर भं इष्ट ओर हत 
विरत हुआ? ।" विशुद्ध ज्ञान पर प्रतिष्ठित बुद्ध के विचार कौ वैदिक 
कर्मकांड के प्रति क्या प्रतिक्रिया हो सकती थी, इसकी एक भलक इस तरख 
हमने देखी । आचरण पर ही धर्म कौ बुनियाद माननेवाले वे भगवान्‌ उससे 





(१) कूटदन्तसुत्त (दीघ० १।५) ; वेद में प्रार्णिहिसा मौलिक नहीं । किन्तु 
बाद में डाली गड है, इस दृष्टिकोण के किए देखिए चंकिसुत्त-जटुकच 
बुद्धचर्या पृष्ठ २२४ 

(२) देखिए बद्धचर्या, पृष्ठ ३६; विनय पिटक--महावग्ग ९ भी द्रष्टव्य । 








दर्न ७ ~ 
बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्ञन 


विहीन तत्काखीन ब्राह्मणों की वट्‌ वट्‌ कर वनाई दुई वातं ॥ को क्या महत्व 
दे सकते .थे £ ये वैविदय ब्राह्मण जो ब्राह्मण वनानेवाले धर्म हँ उनको छोड़कर 
पांच काम-गुणों को भोग करते हुए, काम के वंघन में बधे हए, काया छोड्नं 
पर मरने के वाद ब्रह्मा कौ सलोकता को प्राप्त होगे, यह्‌ संभव नहीं 1 
ब्रह्मा को सलोकत। का उपदेदा तो स्वयं भगवान्‌ वृद्ध ने दिया हं | धन्य 
उनकी विशाल हदयता ! महान्‌ उनकी समन्वयात्मिका वुद्धि ओर ब्रह्मवाद की 
जीयन-व्यस्य। ! धरविदय ब्राह्मण वेरास्ते जा फते हं, फसकर विषाद को प्राप्त 
हं। सूखे मेँ मानो तैर रे है। इसकिए त्रैव ब्राह्मणों की विद्या वीरान 
भी कटी जाती है, विपिन भी कही जाती है, व्यसन भी कही जाती हे' । 
यह्‌ भी निर्भीक शास्ता ने कहा गौर यह किसी के प्रति निन्दा की आवाज 
नहीं थी, किन्तु सत्य की पुकार थी जौ तथागत की अनुभूति पर प्रतिष्ठित 
५1 सम्यक्‌ सम्ुद्ध के समय के ब्राह्मण जौ कुछ भी उनके ग्रंथो मेँ सर्वोत्तम 


देखना चाहिए, विनाशक 
या निन्दक के रूप मे$कमी नहं । जव वास्तविक ज.वन ही हमारे पास नहीं तो 
समग्र भारतीय दरानकी वाणी भी कहती हं कि कोई भी धर्मग्रंथ अथवा दं ह्य 
न्ययन या कर्मकांड हमारा कृ 


४0 नटीं कर सकता ।\ "यस्तन्न वेद किमृचा 
करिष्यति" । यहूवेद नेभीतो कहा हं तो फिर सम्यक सम्बुद्धके ही इस 
---"- "9.०4 

(१) तेविज्जसुत्त ( दीघनिकाय १।१२) 

(२) "वारिष्ठ ! मनसाकट मे 


प * पर देरो नहीं हो सकती । 
वाशिष्ठ 1 मं ॥ शक्ल 
ब्रह्मलोकगामिनौ प्रतिपद्‌ को भौ £ ब्रह्मलोक को ओर 


उत्पन्न होताहे उसे भी जनता 
थोड़ी हौ भिहनत से चारों दिकं को गुंजा देता है, वाशिष्ठं ! इसी 
प्रकार मित्र-भावना से भावित चित्त कौ विमुक्ति से जितने परिमाण 
से काम्‌ किया है वह्‌ यहं अवोच नह ह 


हः हो जाता । यह्‌ भी ष्ठ ! 
बह्मा को सलोकता का मागं है । तेविज्ज सुत्त (दौघ म ।१३) । 


७४ बुद्ध वैदिक ज्ञान के संस्कारकर्ता 


कहने मे क्या वेद-निन्दा हँ ववि ब्राह्मण जो ब्राहमण वनानेवलि धमे हं 
उनको छोडकर जो अब्राह्मण वनानेवाले १ हँ, उनसे सूक्त होकर कते हँ, हम 
इन्द्र को आह्वान करते हैँ, हम ब्रह्मा को आह्वान करते हँ, महद्धि को आद्वानं 
करते है, यम को आह्वान करते हं, वालिष्ठ ! ये त्रैविद्य ब्राह्यण जो ब्राह्यग 
वनानेवाले धर्म॑, उनको छोडकर आह्वान कं कारण काया छोडने पर 
मरने के वाद ब्रह्मा की सलोकता को प्राप्त हो जायेगे, यह्‌ संभव ती 1 
श्रह्मसम' होने का माग तो विशुद्धतम जीवन की प्रतिष्ठा पर ही हो सकता ह । 
ओर उसी का प्र्यापन भगवान बुद्ध का एक मात्र विषय है 1 वेदिक प्रज्ञान 
मे श्रद्धा भगवान्‌ के अनुसार सत्य कौ अनुरष्ता मात्र कर सकती है ओर 
फिर भी जबकि वह एकांश से "यही सत्य है ओर सब भूठा' कहनेवाली न 


“हो, किन्तु “सत्य' का बहुकारी धमे तो उनके अनुसार प्रधान" ही है 1 


"भारद्वाज! सत्य प्राप्ति का बहुकारी धर्मं॑श्रधानः है । यदि प्रधान (प्रयत्न) 
नकरेतो सत्यकोभी प्राप्त न करे। चकि ्रधान करता है, इसीकिए सत्यं 
को पाता है, इसलिए सत्य-प्राप्ति के किए वहुकारी धर्म॑ प्रधान हैर। 
इस प्रकार वृद्ध के प्रज्ञान के साथ वंदिक कर्मकांड के संबंध को हमने देखा । 


अव वेदप्रामाण्यं के विषय में कुछ कहना अपेक्षित हं । ब्राह्मण ग्रंथो ते वेद 
कौ अपौरुषेय ओर नित्य होने का महत्व दे दिया, यह्‌ हम पटले देख चुके 


है, किन्तु हमे इस विषय में यह भी नहीं भूलना चाहिए कि स्वयं वैदिक 


साहित्य में ही इस स्थिति के विरुद्ध अनेक वचन भरे पड़ हं जिनको यदि 


साम्प्रदायिक दष्ट से नहीं किन्तु निष्पक्ष तात्विकं बुद्धि से हम 
देखे (उत्तरकारीन व्याल्याकारों कौ चतुरता से भरी इई युक्तयो के द्वारा 
नही) तो हम इस निष्कषं पर आए विना नहीं रह सकते किं कूछ चषि 
निर्य ही वेदों को पूर्वेन ऋषियों की तिरय मानते धे ओर मानते यें 
कि उनमें मानवीय भावनाओं का प्रकाशन है ।* इस विषय पर यहां अधिक 





(१) तेविज्जसुत्त (दीघ० १।१३) ; जिन ॒चऋचाभं की आर यहां संकेत हं 


उनके लिए देखिए ऋ० १।३५।१; यजु ३४।३४-२५ 

(२) इखिए द्रोणसुत्त ( अगुत्तर ° ५।४।५।९ ) 

(३) चंकरिसुत्त ( मञ्िम० २।५।२)› देखिए बुदधचर्या पुष्ठ २२६ 

(४) देखिए ऋ० १।११७।२; २।२५।९; १०।६७।१; ६।४७।२ जिनके आधार 
पर कहा जा सकता ह कि अनेक वैदिक ऋषि ऋचाओं को ईङवरङृत नहीं 





# 
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कटने की जरूरत नहीं हं। वेदया क्िसीमभीग्रंय के स्वतः प्रमाण को 
मान लेने का सवसे अधिक ओर ग्राह्य हेतु यही हो सकता हे कि वह सत्य 
की विनम्र गवेषणा का ौर अनुभव सम्पन्न महात्माओं की अनुभूतियों के 
नीचे ही अपनी वृद्धि को रखने का परिचायक हो सक्ता है, ताकि वुद्धि 
के वारा किए हुए विवेचन जो कभी कभी अवाज्छनीय मार्गो मे भी जा सकते 
हं वहां से वचे रहँ ओर अ्यात्य साधना विनष्ट न होजो कि भारतीय दर्शन 
को एक अन्यतम प्रवृत्ति है। इससे अतिरिक्त यदि ओौर किसी हेतु से वेद 
या अन्य क्सि ग्रंथ की स्वतः प्रामाण्य जैसी कोई वात कटी जाती हँ 
तो निरचय टी हम कहु सकते हँ कि वह्‌ मानवीय वृद्धि की जडता की 
पहली निशानी हं, जंसा कि हम आचार्य धर्मकीति के वाक्य को पहले भी 
उदत कर चुके ह । भगवान्‌ वृद्ध स्वयं अनुभव सम्पन्न महात्मा हे, उन्दने 
अपने अनुभव से सव कछ पालियाहै, उन्हें वैदिक ज्ञान की आवश्यकता नहीं 
हे। साधना की चटूटान पर खड़े होकर जव उन्होने स्वयं ही कह दिया 
ज्ञातव्य को जान ल्या, भावनीय की भावना कर ली। 
परित्याज्य को छोड़ दिया, अतः हे ब्राह्मण ! मे वुद्ध' हू" १। 
तो फिर उन वेद या जन्य किसी ग्य के प्रमाण की क्या आवर्यकता 
टीर, इतिह" इतिह” कहकर आचार्यो के समान प्रमाण देने काक्या कारण 
रहा, स्वयं उनको तो वे सत्य की अपरोक्ष अनुभूति करानेवाे हुए । 
हेमक ७ माणव (वावरि के सोलह रिष्यों मे से एक) गिडगिडाकर पूता टै 
प १] फेकोःथा. शषा होया वह॒ सव “एेसा' 
एसा (इतिह इतिह) है ओर तं बढानेवाला है। हे सनि ! मेरा मन 
उसमे नहीं रमा, । हे मुनि ! तुम तृष्णा विनादाक घ्म मभ : 
जानकर, स्मरण करआचरण कर लोकं ने 
के समाधान क्रिया है हमक यहां इष्ट, श्रुत, स्मत 


व एत ओर विज्ञात मे छन्द 
(राग) का हटाना ही अच्युत निर्वाण पद ट । इसे जानकर, स्मरण कः, शौ 
जन्म मं निर्वाण प्राप्त उपशान्त होते ह ओर रोक मे तष्णा 9 


जाते हं *। फिर भगवान्‌ का मन्तव्य तो "व्यत्ते उदार भी है) जैसा कि 
` किन्तु अपने अथवा अपने पवनो के दारा रचित मानते थे । देखिए 

राधाृष्णन्‌ः इण्डियन क्रिलोसफौ, जित्द पहल), पृष्ठ १२९, पदसंकेत ५ 
(१) वेलसुत्त ( मज्मिम० २।५।३ ) भव 


(२) हेमक माणव पुच्छा--सुत्तनिषात ५।८ 








७४७ अपरोक्ष अनुभूति को वेद के प्रमाण कौ आवश्यकता नहीं 


उन्होने कालामो! को बताया कि जो कोई भी सिद्धांत या मागं उनको बुद्धि 
के अनुकूल जान पड़े ओर जिससे जीवन का परिष्कार हौ वह म्राह्य होने 
चाहिए फिर चाहे वड कहींसेभीक्योन आणएहों* । इस प्रकार यदि वेद 
मागे सही है तौ उसके स्वीकार करने में भी वद्ध को क्या आपत्ति हो 
सकती हं ? प्रजापती गौतमी से भी तो भगवान्‌ ने कहा कि जिन धर्मो 
को तु अपने लिये उठाने वाके समभे अर्था्‌ जो धमं विराग, निरोध ओर 
विमुक्तिके लिए हों उन्हँ तू ग्रहण करना ओर जो इनसे विरुद्ध हों उनको 
खछोडनार। तो फिर वेद मागे यदि शांति ओर मुक्ति के किए ही 
देतो बुद्ध का उसमे क्या विवाद हो सकता है? निरुक्तियों के पीछे 
तथागत नहीं पड़ते, उनका उदेश्य तो मनुष्य को अपने वास्तविक महत्व की 
भनुभूति ओर साक्षात्कार ही करानाहै, विवाद उनका कामनहीं ह! हे 
बराह्मण । यह सत्य हं, यह॒ किससे करे", "यह भूठ रहै" यह किससे विवादं 
करे ! जिसमे सम विषम नहीं हं वह किससे विवाद करे। जो काम से रान्य, 
अपने लिए भविष्य को न बनाने वाला है, वह्‌ मुनि लोक से विग्रह्‌ की कथा 


(१) कालाम नामक क्षत्रियो से भगवान्‌ ने कहा आओ कालामो ! मत 
तुम अनुश्चव से, मत परस्परा से, मत एेसा ही हं" से, सत पिटक-सम्प्र- 
दाय से, मत तकंके कारण से, मत नय (न्याय) के हेतु से, मत वक्ता 
के आकार के विचार से, मत अपने चिर विचारित मत के अनुकर होनें 
से, मत वक्ता के भेव्य रूप होने से, मत भ्रमण हमारा गुर (बडा) हेः 
इस कारण से, विश्वास करो, किन्तु जब कालामो ! तुम अपने ही 
आप जानो कि ये धर्म अकशल, ये धर्म सदोष, ये धर्म विज्ञ-निन्दित हँ, ये 
ग्रहण किए जाने पर अहित के लिए, दुःखके लिए होते हँ, तब कालामो । 
तुम छोड। देना' ।.केसपुत्तिय सुत्त (अगुत्तर ० ३।७।५) बुद्धचर्या, पृष्ठ ३४७ 


(२) गौतमी ! जिन धर्मोकोतु जाने किये सरागके किए, विराग के लि 
नहु, ° . इच्छाओं के बढाने के च्एि हे, घटानेके किए नहीं;.... 
अनुद्योगिता के च्एिहेंः उद्योगिता कै लिए नही.....“+ तोत 


गोतमी ! सोलहों आने जानना कि, न वहु धमं ह, न विनय ह, न शास्ता 
का शासन है । पजापती सुत्त (अंगुत्तर० ८।२।१।३) बुद्धचर्या, 
पृष्ठ ८१ 
वो० {+ 
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नहीं कहता ९ ।' न अपने घर्म कौ प्रदंसा करना, न परधमं की निन्दा करना ५, यह 
तथागत का ही नहीं समग्र भारतीय विचारका ही उपक्रम ह । तथागत की तो बात 
क्या, उनके मागं पर चजनेवाले अदोक ओर षं जैसे सम्राट ने भी इस प्रवृत्ति 
को कितना दिखलाया, इसका इतिहास साक्षी है । भगवान्‌ के वे शब्द हिनदु- 
धमं के लिए विरस्मरणीय है जिनमें उन्होने थनञो मेँ मुख्य अग्निहोत्र ओर 
छ्दोमे मुख्य सावित्री को वताया है । किन्तु तत्वके निरूपण मे उन्टोने 
सम्यक्‌ विचार ओौर निप्पक्ष-चिन्तन को ही प्रधान वताया है ओर जिस भ्रक।र 
वेदिकं प्रज्ञान उसी प्रकार वृद्ध के उपदेशों सेमी इसी प्रकार सत्यको हमें 
निकालना है, यही तथागत का वाद्‌ हे । "यहां एक शास्ता आनुश्रविक 
(अनुश्चव, श्रुति) को सत्य माननेवाटा होता हें । श्रुति में एेसा, स्मृति में एेसा, 
परम्परा से, पिटक-सम्प्रदाय (ग्रथ-प्रमाण) से वह्‌ घर्म का उपदेश करता है", सके 
विषय में हम क्या मते, यह्‌ प्रदन वृद्ध के काल की तरह आज भी किया 
जा सक्ता हं गौर इसके रिए "विभज्य-वादी वद्धे का यही स्पष्ट उत्तर 
हंजो मेदिक प्रज्ञान के स्मन अन्य किसी प्रज्ञान के च्एिभी सप्रयक्त हो 
प 9 क .आनुश्रविक को सत्य मानने वाके शास्ता का अनुश्रव 
यही "सत्य ह ओर सव मठाः । फिर तकं र नमु ~ # = नय 
सकता । 'सन्दक | ताकषिकः, विमराक (वीमंसकं भो पेच किमो धा 

। क ) 


~ ॥ दास्त |} ए तकित 
भी,हो सकता हे, दुष्टसूप से तक्षित ४ स्ता का विचार सु तकि 
८२) अयथाथ 


मी ४ ।' अतः सत्य॒के निय मे तथागत्र के अनुसार भी स्वानभति दी 
अंतिम प्रमाण ठह्रती हं, जिसके लिए ही अन्ततः वेदक प्रमाण म भी 
(१) लिए वुद्धवर्था, पृष्ठ ११७ । मिलाय 


वेव नपय विरोधोदभब = म वेद कौ परम्परा भौ, “विवद- 


= (स्मम्‌ । तैः संर कीः 
वेदवित्‌ प्रनोपनिषद्‌, प्रन ६ पर ज्ञाकर नतसदुवुद्धिः सुखं निर्वाति 


भाष्य में उद्धृत | 


(२) समक ( मरमम २३ 
र ६); बुद्धचर्या, पृष्ठ २६५ 


(३) सेलसुत्त ( मञ्भिम° २।५।३ ) 
(४) सन्दकसुत्त ( मन्भिम० २।३।६ । । 
शुतके द्वारा ही केवल तत्य रुच्या, पष्ठ २६३ -६४; तकं या 


भ $ को काके चेष्टा को भगवान्‌ ने 
अनाश्वासिकं ब्रह्मचर्य" कहा है, इससे नित 


७४९ साधना का मागं विवादसेपरेहं 


उपयोग है । अतः तथागत विनाशक न ठहर कर पूरक की टठहरते है। 
यह तो कर्मकांड ओर वेदक प्रमाण की बात रही । जब नैतिक क्षेत्र में 
ह्म आते हूं तव तो बुद्ध के विचार की एक अद्भुत विजय हम देखते हं ¦ 
यह कहना गलत है कि ब्राह्मण-ग्रथों में सिवाय यज्ञयागादिमय विधानं के 
ओर कुछ हँ ही नहीं । परम|ज्ञान का वर्णन वे भी करते है ओर आरण्यको मे 
तो इसकी तरफ विदोष ही प्रवृत्तिहै । ये प्रवृत्तियां निरचय ही बुद्ध के विचार के 
अधिक अनुकूल हं । 'सर्वमेध' जेसी वस्तु का जब क्षतपय ब्राह्मण आध्यािमकं 
वणेन करता हं १, सत्य" के आचरण के द्वाराही जव वहु देवताओं को प्रसन्न 
किया हुञा मानता हैर ओर जब वह कहता है कि यज्ञो के द्वारा ही सत्य 
प्राप्तव्य नहीं| किन्तु उसके किए ज्ञान अवश्यक ह * जिसके विना यज्ञ करना भी 
मृत्यु के आवतं मे ही। चक्कर ख्गाना हे * ओर आत्मयज्ञ ही श्रेष्ठतम है, श्रेष्ठतमं 
कमं ही यज्ञ हे । तो हम कह सकते हँ कि वह उपनिषदों की भावना की तरफ जा 
रहा हं जिसके ही बुद्ध निदशेक ओर आगे बढानेवाले है । जब कामनाओं की 
प्राप्ति से भी एक उच्चतम उदेश्य स्वीकार कर लिया जाय ९ जव देवताओं का 
देवत्व भी तपस्या के कारण ही प्राप्तव्य मे न लिया जाय तो यह्‌ मनुष्यत्व की 
महिमा काही विकास हं । ओर यही बुद्ध के विचारका भी अपर 
नाम हे। कमं के अनुरूप ही पुनर्जन्म की भावना भी बुद्ध-दरंन के अनुकूल 


(१) शतपथ ब्राह्मण १३।७।१।१ 

{२) देखिए शतपथ ब्राह्मण १।१।१।४; १।१।१।५; ३।३।२।२; ३।४।२।८; 
२।२।२।१९ 

६३) देखिए शतपथ ब्राह्मण १०।२।४।१५ 

(४) देखिए शतपथ ब्राह्मण १०।४।२।१०; १०।१।४।१४; १०।२।६।१९; 
१०।५।१४; ११।४।३।२० । 

(५) देखिए एतरेय बराह्मण ११।२।६; शतपथब्राह्मण १।७।१।५ 

(६) देखिए शतपथ ब्राह्मण १०।५।४।१५; इन सब भावनाओं के कारण 
पौरोहित्य की महिमा निश्चय ही घट गई, किन्तु फिर भी जातिवाद तो 
रहा ही, बुद्ध कौ “चातु्वर्णी शुद्धि निसके संस्कार फे लिये प्रवृत्त हुई । 

(७) देखिए तैत्तिरीय ब्राह्मण ३।१२।३ 

(<) देखिए शतपथ ब्राह्मण २।६; १२।९।११; कतं लोकं पुरुषोऽभिधायते । 
भिलाइये राणी तो वहीं जाता है, जहां उसका कमं जातां हं" बुद्ध~-वचन । 
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हे । अतः इन वातो मं विभेद नहीं ह । अव हम उपनिषदों के साथ नुद्ध-दडन 
के सम्बन्ध के महल्वपूणं विषय पर आते हें | 

इस विषय पर आते ही सवसे पटले तो हमें यह्‌ कट्‌ देना चाहिए कि 
वृद्ध'के समय मं उपनिषदों कौ परम्परा एक जीवित परम्परा नहीं थी, किन्तु 
फिरभी वहुतसे विज्ञ लोग उनमेंसे वहत से परिचित थे ओर उनके विषय 
मे भगवान्‌ से प्रन भी करते थे, संलाप भी करते थे । एक व्यक्ति ने पृछा थ. 
हे गौतम । मागं-अमाग के संवंध में एेतरेय ब्राह्मण, तंत्तिरीय ब्राह्मण, छन्दोग 
बरह्मणः छन्दावा ब्राह्मण, ब्रह्मचर्यं ब्राह्मण तथा अन्य ब्राह्मण नाना मार्गम बतलाते 
हँ। तव भी वे वैसा करनेवाटे को ब्रह्मा (ब्रह्म ?)* की सलोकता को पटंचाते 
हे। जेसे हे गौतम! ्राम या निगम के अदूर में नानामा्गंहोतेहै,तो भी 
ष सभी ग्रामे ही जानेवाले होते, । पसे ही हे गौतम! ^......*२। दसी 
प्रकार तत्तिरीय ब्रह्मचर्यः का भी वर्णन भया है । वृद्धके काल में जिस 
भकार सोम को पीकर हम अमृत हो गए*' इस प्रकार गानेवाले लोग 
भी थे, उसी प्रकार ्ठवा ह्येते अदृढा : यज्ञरूपा :*१ का निर्घोष करनेवाके 
कछ स्वतन्त्रचेता ज्ञ.नी ब्रह्मण भी थे । इन दूसरे प्रकार कै मनीषी 


विचारक ने ही पुरा कालम ओौपनिषद ज्ञान का प्रादुभवि किया था ओर उन्दी 
के दर्शन से अव हमे बुद्ध के मन्तव्य को मिटाना हँ । 

इस विषय में सवसे पहले तो हमें यही देखना चाहिए कि (उपनिषद्‌ 
शब्द से उस निद्या ॐ तात्य होता है जिसके घारा जविद्या आदि संसार के बीज 
का विदारण, हिसन अर्थात्‌ विनादा 


१ जनता हे । "निचाय्य तं मृत्युमुखात्‌ 





(१) त्रिपिटक मं ब्रहम' शब्द काप्रयोगन होकर ब्रह्मा जञब्द काही प्रयोग 
हभ ह, हां सामापिक पदों मे तो ब्रह्म' अवरय ही हो गया है, यथा 
ब्रह्मसम' श्रह्यप्राप्ति' आदि ये, देखिए ( '्रह्मसम' के लिए ) प्रोणसुत 
( अंगुत्तर० ५।४।५।२ ) 

(२) तेविज्ज सुत्त ( दीघ १।१३ ) 

(२) चुस्लवमा ६।२; देलिए बुदधचरया, पृष्ठ ७४ 

(४) ऋ० ८।४८।३ 

(५) मुण्डक० १।२।७।८ 

(६) ये मुमुक्षवो दष्टानुश्रविकविषययितृष्णाः 


४ सन्त॒ उपनिषच्छल्दवाच्यां 
वक्ष्यमाणलक्षणां विद्यां उपषद्योपगम्य तचचिष्ट 


तया निश्चयेन ज्ञीलयन्ति 


७५१ बुद्ध-धमं ओर उपनिषदे 


प्रमुच्यते१' । (उसे साक्षात्‌ जानकर मनुष्य मत्य के मुख से छूट जाता है) । 
"व्रह्म प्राप्तो विरजोऽभूद्धिमुत्युः' ब्रह्य को प्राप्त हुआ पुरुष विरज ओर विनुक्त 
हो गया, ये उपनिषदों की ही वाणियां हें । अतः दुःख निवृत्ति के उदेश्य 
को लेकर प्रवृत्त होने वाली उपनिषदे उन वेदग्‌" (वेदज्ञ) बुद्ध के मन्तव्य से 
विभिन्न प्रयोजन की प्रतिज्ञा लेकर प्रवृत्त नहीं होतीं। इन दोग के पन्थाः 
मे भी कोई विशेव भेद नही, यह हम अभी एक-एक क्षेत्र को लेकर देखेंगे । 
वृथा ही अभूत को तो भूत करके दिखाना नहीं होगा, ओर जहां विभिन्नताएं 
ओर विदोषताएं भी दुष्टिगोचर होगी (ओर वे अनेक स्थानों पर होगी) तो 
उनको भी निष्पक्ष भाव से दिखाया ही जायगा । सत्य भी जब वैसा ही होगा, 
तो फिर हम कौन होते है ? "तत्र के वयम्‌' 1 अस्तु, ओपनिषद ज्ञान या तो अनेक 
ऋषियों की कृति होने के कारण याउसके अतीत र त्यात्मक मन्तव्य हनं 
केकारणया समभनेवालों की भिन्न रुचियों, प्रवृत्तियों ओर अधिकार होने के 
कारण अपने परमार्थं स्वरूप में कू अनिरिचित, अस्पष्ट ओर बहु-स्वरूप 
हं । तथागत का मन्तव्य तो एक ही व्यक्ति का विचार होने पर भी प्रायः 
वेसा ही था। फिर जिस प्रकार एक ही तथागत का मन्तव्य बाद में चलकर 
भिन्न-भिन्न आचार्यो के द्वारा भिच्च-भिन्न प्रकार से व्याख्यात किया गया, उसी 
प्रकार ओपनिषद दरेन के भी उत्तरकालीन पञ्चमुखी विकास की गाथा हे। 
इस विकास की परम्परा पर हम इसी प्रकरण में आगे स्वतंत्र रूपसे विचार 
करेगे ही । जिस प्रकार "विरुद्धार्थं प्रतिपत्ति" का गलत रूप से आरोप आचायं 
शंकर ने सुगत पर लगाया है, उसी प्रकार (अथवा यों कहिए कि उससे 
भी अधिक---उपनिषदो में तो अनेक ही "विरुद्धाथप्रतिपत्ति' वाके उपदेश सहज 
हीमे मिल जाने से) वह्‌ उपनिषदों के दन पर भी सुप्रयुक्त हो सकता हं । 





तेषामविद्यादेः संसारबीजस्य विशरणाद्धिंसनाद्‌ विनाहनादित्यनेनाथं- 
योगेन विद्या उपनिषदित्युच्यते । कठ० उप० पर शांकर भाष्य का 
प्रारस्भे । देखिए तं त्तिरीय उपनिषद्‌ के प्रारस्भ सं भौ शांकर भाष्य । 

(१) कठ० १।३।१५ 

(२) कढ० २।३।१८ 

(३) सुगतेन स्पष्टीङृतमात्मनोऽसम्बद्ध प्रापित्वं . . . . - - विरद्धाथं प्रतिपत्या 
,. आदि ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य २।२।६।३२ । इस. विषय पर विशेष 
विवेचन के लिए देखिए आगे “बौद्ध दलन ओर वेदान्तः । 
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फिर समन्वय के प्रयत तो दोनों की ही परम्प्राओों मे विद्यमान हं । शंकर, 
रामान्‌ज जर वल्लम आदि के मन्तव्य यदि किसी एक ही ओौपनिषद सिद्धांत 
म विवेचित किएजासकते हे,तोक्या कथावत्थु'कार ओर 
ने एसा ही प्रयल बुद्ध के वास्तविक मत 
अपनी-अपनी वुद्धि के अनुसार "विरुद्धार्थ 
दोनो दनो मे ही विद्यमान हं 
प्रतिपत्ति से समन्वय की दृष्टि 

हमें भारतीय दर्शन का इतिहास 
कि जिस प्रकार प्रतिपत्ति के भेद 


मिलिन्दप्रदन'कार 
को जानने के किए नहीं किया ? 
प्रतिपत्ति" ओर समन्वय के प्रयल तो 
एेसा हमे जानना चाहिए । फिर विरुदार्थ- 
दोनों ही जगह अधिक वीर्यवती टै, एसा मी 
वताता हं । अतः कटने का तात्पर्य यह हें 
२ अथवा विनेय (रिष्यों) के भेद से" नुद्ध 
का एक दोन भी उत्तरकाटीन परम्परा को केकर वहुप्रकार' विवेचितं किया 
जा सकता है, उसी प्रकार ओौपनिषद ददन भी। मृलरूप में दोनों एक ही 
दन है, अर्थात्‌ एक ही वद-दशन गौर एक ही उपनिषद्‌-द्न गौर सभी 
पहा केवल इन्हीं मूल ददनों के संबंध को 
हं। हां, एक बात अवदय हे ओर वह्‌ 
नुद्ध ददान अपने प्रमाण के लिए केवर 
तथागत कौ अभिसंबोधि पर्‌ मरतिष्ठिति है, उपनिषद्‌ के दोन की सच्चद्की 
' भारद्टाज, महीदासं एतरेय, रैक्व, शांडिल्य, 
न ८1 जवलि, गार्ग्यायन, प्रतदन, वालाकि, जजातशत्र, गार्गी, 
मत्रयी आदि अनेक साध ओौर साधिकाओंने दी है। अर्थात्‌ उन्होने इसका 


रमति किया है । कन्तु यहां भौ विभेद मल्प है । जिस प्रकार उपनिषदों के 
ऋषियों ने अपने नाम ओर रूप को 


0 भ छोड, अपने केतृत्व के सभी अभिमान 
ड मे 
” इ” स्वयं अपने गाना पसन्द क्या है, उसी प्रकार 


| कः कभी यह्‌ संकल्प नहीं आने दिया किं म" "उपदेश 
दे रहाहूं।' दोनों ही एकं ऽन्व अध्यात्म-लोक कत 





{ + निवासी हं। तो फिर 
अव हम ` थूलताओं से सृऽ्मतां पर आते हे । 

(१). चर ब्र प्रतिपत्तिभेदाहिनेयभेदा भ र । 
(१) स च बहूप्रकारः 0 | । ब्रह्मसूत्र--ज्ञांकर भाष्य 
९।९।४।१८; मिलाद्ये इसी प्रसग मं सवं दनसंग्रह' का बौद्ध द्वन 
सम्बन्धौ विवेचनभी; मिलाद्ये देशना लोकनाथानां सत्वाशयवशानुगाः । 
भिद्यन्ते बहुधा लोक उपायै उपायेवहुभि २ 


` पुनः ॥ गम्भौरोत्तानभेदेन क्वचिच्योभय 
लक्षणा । भिन्नापि देदानाभिच्ना शून्यताहय लक्षणा ॥। नागाजुन-कत 
' भामती २।२।१८ में उद्धृत । 


७५२ विरुदधाथं प्रतिपत्ति ओर समन्वय 


जो कोई भी दर्शन या विचार-पदढति दुःख-निवृत्ति अथवा अमृतत्व कौ 
निष्पत्ति को अपना ध्येय बनाती है, मृत्यु के वंघनों को तोड़ अपार आनन्द 
की अनुमति का यहीं उपदेश करना चाहती है, वहं वरिर्मुख न होकर 
अन्तर्मुखी ही हौ सकती है । 'करिचद्धीर : प्रत्यगात्मानमंक्षदावृत्तचक्षुरमृतत्व- 
मिच्छन्‌ १ ।' दसी प्रकार "भिक्षु ! यह सामने वृक्षो कौ छाया हे । ये एकान्त 
सूने स्थान है । भिक्षुमो ! घ्यान लगाओ, प्रमाद मत॒ करो? ।' ओपनिषद देन 
ओौर मौलिक्य' वौद्ध दर्शन दोनों ही समान रूप से अध्यात्मचित्ती 
है । समस्त ब्रह्मात्मविज्ञान ओर "अभिधर्म" इसी पर अवस्थित है। इन दोनो 
कीही मंत्र ओौर ब्राह्मणो के प्रति जो प्रतिक्रिया रही ह उसे कुछ अब हेम 
विवेचित करे जो इस प्रसंग में अत्यन्त महत्वपू्णं है । हमने देखा कि छन्दस्‌ 
युग ( क्रण्वेदीय युग के प्रथम स्तः ) में तषियो ने ऋवाओंके द्वारा विभिन्न 
देवताओं की उपस्तुतियां कीं । फिर हमने देखा कि ब्राह्मण युग मे इन्दं त््वाओं 
को केकर कर्मकांड च पडा जो प्रायः बाह्य स्वरूप का ही था । उपनिषत्कारों 
की दस परम्परा की ओर प्रवृत्ति क्या थी? जितना भी देववहुत्वं पाया 
गया उसका ब्रह्मात्मभाव के रूप में प्रस्यापन ओपनिषद क्षियो ने किया। 
केवल एक ही देव उन्होने स्वीकार किया! ओौर उसे ब्रह्म'या'तत्‌ रूप 
मे पृकारा, स्त्रील्िग या पुलिग में नहीं । जव ब्रह्य के ही सब अग्नि, वायु आदिं 
देवता प्रस्फुरण हैँ तो मनुष्य चाहे तो इनकी उपासना कर सकता हं, भौर 
चाहे तो नहीं भी । फिरमै अन्यहूं भौर देवता अन्य हं, एसी उपासना 
'करनाभी तो केवल देवों का पल वन जाना है] सब देव उसी के अधीन 
है, उसी को अपित दहै, जिसके भय से अग्नि जलती है भौर सूये चमकता 
दै, मृत्यु जिसका उपसेदन है ओर जिससे अतीत कुछ भी नही । इस 


(१) कठढ० २।१।१; तमेवैकं जानथ आत्मानसन्या वाचो दिमुञ्चथ । 

(२) अंग॒त्तर-निकाय । । 

(३) बहदारण्यक० ९।१ 

(४) देखिए बृहदारण्यक ० १।४।६; १।४।७; १।४।१०; मैत्रायणी ° ४।५-६; 
मुण्डक ० १।१।१; तंत्तिरीय० १।५ 

(५) देखिए बहृडारण्यक० १।४।१० 

(६) भयादस्याग्निस्तपति भयात्तपति सूरयः । भयादिनद्रस्य वामुश्च सुतयर्धावति 


पञ््चयः । कठढ० २।३।३ । 








बोद्ध देन तया अन्य भारतीय दन ७५४ 


प्रकार ओौपनिषद व्टर्पि संहिताओं कौ विभिन्न देवताओं की उपस्तुतियों को 
ब्रह्म" अथवा आत्मा के एकीकरण में प्यंवसित कर देते हें ओर यही 
उनकी महान्‌ समन्वय-मावना भी हें। सम्यक्‌ सम्बद्ध का द्ष्ट्किण यहां 
कुछ अविक तीव्र जर मानवीय है । हम पहले देव चुकं हैः कि किस प्रकार 
संहिताओं का पाठ करने वाके गौर इन्द्र, ईगान आदि देवताओं का आह्वान 
करने वाके ब्राह्मणो को उन्होने ब्राह्मण वनाने वाले धर्मो" में हीन होने 
के कारण फटकारा था ओर उनकी समी विदा को "वीरान" विध्या, 
कान्तार ' विद्या तक कटने का साहस किया धा। यह्‌ ठीक दे कि वेद 
ने भी आचरण ओर ज्ञान की प्रतिष्ठा रखने के लिए यस्तन्न वैद किमृचा 
करिष्यति" एसा कह दिया हो, किन्तु केवल आचार तत्व अथवा वियुद्धे जीवन 
के हाथ ही समग्र वागडोर दे देना तो सम्यक्‌ सम्बृद्ध काही काम था। 
जव देवताओं के से धर्म ही मनुष्यमें नहीं, तो श्रह्मा की सलोकता' भी वह्‌ 
क्या प्राप्त करेगा ओौर यही देवता के साथ सहधर्मत। प्राप्त करना ही उपनिषद्‌ 
की इस वाणीका कि जो देव अन्य है जौर मै अन्य हं, इस प्रकार की 
उपासना करता टं वह्‌ देवों का परु है' स्पष्ट तात्पर्य ह । फिर देवताओं 
के अस्तित्व तक का भगवान्‌ वुद्ध ने निराकरण नहीं किया कन्तु उसे स्वीकार 
ही किया। जिस प्रकार उपनिषदं ने देवत्व की आत्मा के क्षेत्र में ब्रहयात्मभाव 
के प्रकार मं व्याख्या की उसी प्रकार हम कह सकते हं कि वृद्ध नें उनकी 
नेतिक व्याख्या की। यह भी स्मरण रखना होगा कि कहीं-कटीं उनके नाम भी 
परिवतित कर दिये गथे, किन्तु इतना ही क्या कम था कि वृद्ध के हाथों 


कम-से-कम उनका अस्तित्व ही रह गया! बुद्ध द्वारा मानवता की 


श्रेष्ठता के साक्ष्यस्वरूप यहक्या कम मिसाल दै कि उन्होने देवों का 
दां मनुष्योसे उचा नहीं रक्खा। किन्तु 'क्रीडामप्रदूपिक आदि देवों 
का अकशल कमं करने के कारण भव में पड़ जाना भी उन्टोने कहा १, 
(१) देखिए ब्रह्मजाल सुत्त (दीघ निकाय का प्रथम सृत्त ) भिलाइये देवताओं 
मेभी लोभ हं । उनमे जो लोभ रहित हैँ बे मनुष्य लोक में नहीं आते; जो 
लोभ सहित हुं वे मनुष्य लोक में आने वाले होते है । जो ब्रह्मा लोभ 
रहित है वह यहां नहीं जाता, किन्तु जो लोभ सहित होता दै, वह यहाँ 
आता हँ” । कण्णत्यलक सुत्त ( मन्भिस०२।४११० ) ; महान्नह्या ओर 
ओर इन्द्र तक भी सारिपुत्र के परिनिर्वाण के ससय उनकी सेवा के कल्िए 


ध र न 


यि दः 











७५५ कभेकाण्ड के प्रति बुद्ध ओर उपनिषदो कौ दृष्टि 


जवकि मनुष्य 'शांत' अत्यन्तः निर्वाण पद को प्राप्त कर सक्ता ह! अब 
हम यज्ञ यागादि विधान की ओर दोनो की प्रवृत्तियों कौ तुलना पर आते हं 
जो कि संभवतः इस प्रसंग में सबसे अधिक महत्वपूणं विषय हे । बुद्ध-मन्तव्य को 
तो हम इस प्रसंग मे पहले प्रख्यापित करदही आएहु, इसलिए यहां विशेषतया 
उपनिषदों को ही लेगे। याज्ञिक विधान मे बद्ध के समान ही ओपनिषद 
व्ृषियों का भी कोई विदवास नहीं, किन्तु वृद्ध ने जव कि गंभीर वाणी से 
उनका प्रतिवाद किया हं, ओौपनतिषद क्षियो ने अधिक समन्वयात्मक 
दृष्टिकोण लिया हं, जिसका सर्वेथाभाव, जेसा कि पीछे दिए हुए उस प्रसंग में 
उद्धरणों से स्पष्टे, वृद्धम भी नहीं हें। ओ.निषरः ऋषि यागादि विधान को 
परमाथं कौ प्राप्ति में आवदयक उपाय नहीं मानते, हां, आश्रमं ओर 
चवणंघर्मो की व्यवस्था स्वीकार कर संभवतः अधिकारिविभेद का विचारं 
कर वे उसका पृणंतः निराकरण भी नहीं करते। किन्तु यहु सत्य है कि 
कहीं-कहीं पुरोहितो की खाने-पीने की प्रवृत्ति को लेकर उनको ओर 
उनके याज्ञिक क्रिया कलापो को एक घृणा की वस्तु बनाया गया है ओर एक 
स्थान परतो उन्दं क्तो कौ एकपात मे जेसे खड़े भी दिखाया है, लोल्पता- 
पूर्वक कहते हए 'ओमदा ओम्‌ पिवा ओम देवो वरुणः' आदि (ॐ मु 
खाने दो, ॐ मुं पीनं दो, देव वरुण) ९ । यज्ञयागादि विधान हमें पितृलोक 


मे भले ही पहुंचा दे, किन्तु अंतिम वस्तु तो उससे सिद्ध होती नहीं २ । वास्तव में 


उपस्थित हुए, देखिए बुद्धचया, पृष्ठ ५१९; तथागत के महापरिनिर्वाण 
के समय देवों के दशेनाथं आने के लिए देखिए महापरिनिनञ्बाण सुत्त 
( दघ २।३ ) । गोस्वामी तुरुसोदास जीने भी देवों कौ लोलुपता 
का बड़ा अच्छा वणन क्ियाहुं 1 इन्द्र को इ्वान' की उपमा देना 
कभम-से-कम उस देव की वेदिक महिमा पर प्रतिष्ठित नहीं ह । 

(१) छान्दोग्य ० १।१२।४-५; डायसन ( फरिलोंसफौ आफ़ दि उपनिषदस्‌, 
पृष्ठ ६२ ) ओर राधाष्ृष्णन्‌ ( इण्डियन फलों सफी , जित्द पहली, 
पुष्ठ १४९ ) ने इस उपनिषद्‌ कौ वाणी को इसौ अथं में ल्याहं। 
कम-से-कम पूर्वं रूप इसका यही रहा होगा, एेसा विचार ह । बाद के 
भाष्यकारो ने समन्वयात्मक भाव दिखाए हुं । 

(२) देखिए छान्दोग्य ० १।१।१०; मिकाइये बृहदारण्यक ० १।५।१६; 
६।२।१६; प्रन १।९; मुण्डक १।२।१०; छान्दोग्य ५।१०।३; 
६।७।२; ७।१ 








बौद्ध दछन तथा अन्य भारतीय दोन ७५६ 


यज्ञादि की तरफ यदि सव उपनिषदों के दृष्टिकोण को हम संग्रहात्मक 
रू्पसे केतो वह्‌. द्विविध ही दीखता हैं। एक तरफ तौ उनके प्रति कू 
समोते के भाव^ ओर दूसरी तरफ , उनकी निन्दा । किन्तु वास्तव में 
जो प्रवृत्ति उपनिषदों की इस प्रसंग में प्रतिनिधि स्वख्प कटी जा सकती 
ह वह्‌ टं उनके हारा यज्ञ को आध्यात्मिक रूप देना, उसके ्रव्यमय' स्वरूप 
को हटाकर अथवा उठाकर उसे एक न्ञानमय' रूप में संनिविष्ट कर देना१। 
आरण्यको ने इसी प्रवृत्ति की मोर पग वदराए थे ओर उपनिषदोंमें तो इस 
प्रवृत्ति के अनेकडदात्त जर काव्यमय वर्णन मिलते हँ । इस प्रकार छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ मनुष्य कोदहीयज्ञ काल्प दे देती है जीर उसके समस्त क्रिया- 
कलापो को यन्न की ही विभिन्न क्रियागोंका रूप देती है । इसी प्रकार 
अन्य अनेक उपनिषदों मं यन्न को ज्ञानमयः स्वरूप प्रदान किया गया रहै, ओौर 
समग्र जीवन को ही एक यज्ञ बनाने का आदेश दिया गया हैं* } ये स्थान इतने 


(१) यथा कठ ० १।१७; कठ० ३।२; इवेताद्रवतर ० २।६-७ आदि । 

(२) यथा बृहदारण्यक ० १।४।१०; ३।९।६; ३।९।२१ 

(३) गीता मं यही प्रवृत्ति परिपूणता प्राप्त कर लेती ह ! किन्तु प्रारम्भ तो 
इस प्रवृत्ति का ब्राह्मण-युग में हीदहो गया था। शतपथ ब्राह्मण में हम 
स्थान~स्यान पर याज्लिक प्रक्रिया की व्याख्या आध्यास्मिक अथो भें देखते 
हं, यथा द्कापौर्णमास के विषय मे एषा नु देवता दक्षपौण॑मासयो : सम्पत्‌ 
जयाध्यात्नम्‌, आदि । निलाइये यलो वै श्रेष्ठतमं कर्म । शतपथ १।७।१।५; 
इसी प्रकार, एष वं महन्देवो यद्यतः; यज्ञो वै वहत्‌ विपद्रिचित्‌; यज्ञो वै 
ब्रह्म ; यज्ञो वं विष्णुः; यज्ञ उ देवानामात्मा; यज्ञ उ देवानामन्नम्‌, 
संवत्सरो वं यज्ञः; आत्मा वं यज्ञः; पुरुषो वै यज्ञः; रेतो वै यज्ञः; विराड 
वे यज्ञः; मादि, आदि । 


(४) देखिए समग्र तृतीय अध्याय ही “जथ येऽस्य दक्षिणः रदमयस्ता एवास्य 
 दक्षिणा' इत्यादि। 

(५) यथा देखिए बृहदारण्यक ० ३।१।; छान्दोग्य ° ४।१६; एेतरेय-आरण्यक० 

३।२।६; बु हदारण्यक ° १।५।२३; छान्दोग्य ० ५) ११-२४; कौषीतकि ° 

२।५ छान्दोग्य ° ३।१६-१७; महानारायण ० ६४; प्राणाग्नि० ३।४; 

बृहदारण्यक ०४।।६ मं पञ्च महायज्ञो फो आत्मा के भ्रति यज्ञ बताना, 


छान्दोग्य ° ४।११-१४ मं तीन अग्नियों फो आत्म्य के ही रूप बताना; 


० कज क = == 


क त त 











७५७ यज्ञ कौ आध्यात्मिक व्याख्या 


अधिक हं कि पूर्णतया इनका उद्धरण कर इनकी प्रवृत्तियों को उनके मौलिक 
रूप में यहां नहीं दिखाया जा सकता । इस प्रकार उपनिषदों के चिन्तको ने 
यज्ञ के वाहय स्वरूप का निराकरण कर उन्हें एक आघ्यात्मिक अथेवत्ता प्रदान 
की थः। ओर यही, कायं क्या सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने शेर, समाधि भीर प्रज्ञाका 
यज्ञ के रूप में वर्णेन कर नहीं िश्रा. जव उन्दने यह कटा कि ब्राह्मण ¦! यह्‌ 
तेरा अभिमान खरिया का भार (खरिभार) है, क्रोध घुवां ह, मिथ्या भाषण 
भस्म है, जिह्ा सवा है, हदय ज्योति का स्थान है'। क्या वे अहत्‌ 
सम्यक. संबुद्ध भी इम आयं मागंसे ही नहीं गए थे? ओपनिषद परम्परा 
के ही वे प्रवर्तक नहीं हए ?2 जव उन्होने यह कहा कि "करू लोग उससे 
शुद्धि नहीं बतलाते जो बाहर से भीतर की शुद्धिदहै,तो क्या इसमें निदिष्ट 
ककृराल' लोग ओपनिषद मनीषी ही नहीं हो सकते ? जब उरुवेरु कार्यप 
ते यह्‌ साक्ष्य दिया किं काम-मद मं अविद्यमान, निरूप, शांत, रागादिरहित, 
निर्वाण पद को देखकर, निविकार, दूसरे की सहायता से पार न होने वाले 
निर्वाण पद को स्वयं देखकर मेइष्ट ओर हृतसे विरत हआ तो क्या यही त 
ज्ञान के उपासक उपनिषदों के ऋषियों के विषय मेभी टीक नहीं कही जा 
सकती ? जब तथागत ने यह्‌ कहा कि याज्ञिक जन ध्यज्ञ के योग से भव के 
राग में कलिप्त होत्र जन्म जराको पार नहीं हुए", तो इससे विरुद्ध आत्मज्ञानी 
ओपनिषद चिन्कोंनेभीतो कू नहीं कहा, उल्टे उसका समथेन ही तो 
किया, जैसा कि पूर्वोक्त उद्धरणों से स्पष्ट है। जो यज्ञादि करते ह वे लाभे 
के किए कामोंको ही जपते हें" एेसी बद्ध-वाणी की ध्वनिभी तो उपनिषदो मे 
प्रतिध्वनित होती है 1 सारांश यह कि ज्ञान-यज्ञ करने वाले वे महात्मा, जो सत्य, 
धर्म ओर संयम से ही ब्रह्मप्राप्ति संभव बताते हं ओर जिनको उदेश्य करके 
ही तथागत ने भारद्वाज ब्राह्मणसे कहा था तू एसे हवन क्यों को नमस्कार 
कर; उनको मं परुष-दम्य-सारथी कहता हुं", वे एेसे हवन किए हए महात्मा, 
उपनिषदों के क्षि ही संभवतः भली प्रकार हो सकते हँ जिन्होने 
उपनिषदों में यज्ञ॒ को ज्ञानमय स्वरूप प्रदान किया है ओर जिनकी 


बृहदारण्यक ० १।५।२३; तथा कौषीतकि २।५ मे अग्निहोत्र फो प्राणायाम 
मे ही परिवतितकर देना, आदि क्छ इस प्रकार के उदाहरण रह । 
तैत्तिरीय २।५ तो ज्ञान फोहीयक्ञ ओर ज्ञान को ही कसं भी 
बताती है--विन्ञानं यज्ञं तनुते कर्माणि तनुते च । 











बौद्ध दलन तया जन्य भारतीय दज्ञंन ७५८ 


कुछ-न-क्‌छ परम्परा वृद्ध केयुगमेंरहीही होगी । उन्हीं के साथ अपने को 
भिलाते हए संभवतः भगवान्‌ के कठा था, "भिक्नृमो। भै यज्ञ॒ करने 
वाखा ब्रह्मण दं 1 “अहमस्मि निक्ववे ब्राह्मणो याजंयोगो । अब 
दम यज्ञादि विधान कोषोडवेद की योर दोनों की प्रवृत्ति पर आते ह। 
यद्यपि उपनिषदे वेद के ही भाग दहं ओर स्वयं श्रुति" कटलकाती ह्‌, अतः 
जो चीज वे स्वयं हँ उसी के प्रति संवंव के निर्णय का सवाल यद्यपि उठता 
नटीं, किन्तु दादानिक दृष्टि सेयह विचार यहां आवद्यक टे । यहां भी उपनिषदों 
को द्विविध प्रवृत्ति टम पाते ह जिसको चाहें तौ समन्वयात्मक मी कहु सकते 


द जौर चाह तो दार्शनिक दृष्टि कोणसे एक निर्बल स्थिति की सृचक भी । 


एक स्थान पर यदि स्वयम्भू 2 निःर्वाससे ही प्रादुर्भूत ऋक्‌, यजः ओर साम को 


वताया गया हे तो दूसरी जगह उनके ज्ञान की अपर्याप्तता भी दिखाई ह२। 
अपरा विद्या के रूपमे उसे डालकर उसकी तुच्छता भी दिखाई ह परम 
जान को अपेक्षा में ओर इस प्रकार अनेकं स्थलों में आंतरिक अनभृति 
से वेदिक ज्ञान को नीचा टी दिखाया ह ओर केवल उससे मृक्ति की 
आरा नहीं मानी ह°) वृद्ध ने तो ग्र॑थ-प्रमाण के रूप में किसी भी वस्तु 
को फिर चाहे वहवेददहीक्योंनं टो, स्वीकार किया ही नहीं ओर अनुभूति 
को ही सर्वश्रेष्ठ प्रमाण अर्‌ प्रघान' को ही सर्वश्रेष्ठ साधन माना। 
इस अभूति को भगवान्‌ व्द्धके तःलाद्धीन ब्राह्मणों में नहीं पायः इसलिये 
उने परम्मारा को उन्होते अंवे लोगं) कौ पवि कह । अस्तु, रात्त्रोय दुष्टि 
से प्रमाण-चितन बुद्ध ओौर उपनिषदे दोनों के विचार की बाहर की 
वस्य हं ओर दोनों ने ही अपने अपनं दशनो की प्रतिष्ठा में स्वानुभूति 


को ही प्रधान माना है ओर यही तथ्य हमारे लिए सबसे अधिक 


महत्वपूणं भी होना चाहिए । हां, इस प्रसंग को समाप्त करने से पहठे हमें 


(१) देखिए बृहदारण्यक ० २।४।१० 

(२) देखिए छान्दोग्य० ६।७।२; तैत्तिरीय ०२।३ 

(३) देखिए तत्रापरा ऋग्वेदो... ...... अथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते" । 
मुण्डक ० १।१।५; भिलाइये कठ० २।२३; तैत्तिरीय० २।४ 

(४) देखिए छान्दोग्य ° ५।३।१०; बृहदारण्यक ० ३।५।१; ४।४।२१; कौषी. 


तक्रि° १; तंत्तिरीय० २।४; कठ० २।२३; मिलाइषएु राधाकृष्णन्‌ : इण्डि- 
यन फरल सी, जिल्द पहली, पृष्ठ १४९ 








७५९ बद्ध ओर उपनिषदों कौ वेद कौ ओर प्रवृत्ति 


दो बातों पर ओौर ध्यान देना चाहिए1 एक तो यह कि जब किं पालि 
त्रिपिटक मेँ त्रयी विद्या कै रूपमेंदही तीनों वेदो को स्मरण किया गया हँ 
ओौर उसके ज्ञाताओं को त्रैविद्य (तेविज्ज) कहा गया है, उपनिषदों में हम 
प्रथम वार चार वेदों का वर्णन पाते हेँं। ब्राह्यग-युग मेँ. हमने देखा किं 
तीन ही वेदों का व्यवहार था। वृहदारण्यक २।४।१० में भी तीन ही वेदों 
का वर्णन आया है, किन्तु विद्वानों का मत है कि बृहदारण्यक ५।१३ में संभवतः 
स्वं प्रथम चार वेदों का प्रख्यापन हुआ हँ ९ ओर अथयर्ववेदका वेद के रूपमे 
प्रथम बार वर्णन हमें छान्दोग्य० ७।१।२ ओर मूण्डक ० १।१।५ में उपलन्ध होता 
दै । दूसरी बात महत्वपणं यह है कि वे ऋग्वेदीय ऋषि जो स्वथ 'मघु' कः ही 
नदियों में क्षप्ति ओर दिशाओं में विकीणं देखते थे, सदा पशु, वित्त आदिकी 
कामना में देवताओं की स्तुति करते थे,वे ब्राह्मणकाटीन याज्ञिक ऋषि जो 
कामनाओं के ल्एिही नाना प्रकार के यज्ञ करते थे ओर बहुत सी 
दक्षिणाएं देते थे, उन्हीं के पुत्र अव ओौपनिषद युग मे कछ अधिक चिन्तकं 
हो गए हँ, अव उन्हे बाह्य बातों में अधिक आकषेण नहीं दीखता, नचिकेतस्‌ 
के समान वे स्वर्गादिके राज्यको भी नहीं चाहते, पत्र-पौत्रादिकों को भी 
नहीं चाहते, मेत्रेयी के समान वे सम्पत्ति का विभाजन भी नहीं चाहते। 
कर्मकांड उन्हे शांति नहीं देता। नैतावता विदितं भवति" एेसा वे तिर्घोष 
कर चुके हं । नेदं यदिदमुपासते एसा वे कह चकं हें! अब वे नारद 
की तरह कहने ल्गे हं। "सो ऽहं भगवः रोचामि। तन्मां ्ोःस्य पारं 
तारयतु" । संसार या भव की एक गहरी वेदना ने उन्हं व्यथित कर दिया हं 
ओर इसी की निवृत्ति के किए कभी हम नचिकेतस्‌ को यम के पास,प्रतदेन 
को इन्द्र के पास, जानश्रुति को रेक्व के पास, उपकोसख को सत्यकाम के 
पास, आरेणि को प्रवाहण के पास, इन्द्र ओर वैरोचन को प्रजापति के पास, 
जनक को याज्ञवल्क्य के पास ओर बृहद्रथ को सत्यकाम के पास, जते हए 
देखते हं ।जिस प्रकार के किकसल गवेसी' 'दीप्तरिरा जलरारिभिव' (वेदान्त 
क ) शाक्यकुमार कभी आलार कालाम के पास ओर कभी उदक रामपुत्त के पास 


(१) देखिए डायसन : िलांसफौ आंफ दि उपनिषदस्‌, पृष्ठ ५५ 
(२) बरहदारण्यक० २।१ 

(३) केन० १।४ 

(४) छान्दोग्य० ७।१ 








। (ग 
॥ यढ देन तथा अन्य भारतीय दह्ञंन ७६० 
॥ (९ ए, दढते हए कि परम तत्व कहां हे ? परमशांति कटां है ? इस प्रकार 
| ` (भौरद्ुसकी गहरी जनुमृतिर्थां जो बुद्ध के विचार में इतनी मुख्यता 
उपनिषदों के चिन्तन मेँ भी गपना प्रतिरूप पा सकती टे 
| राक्यमुनि थे 4. चषि मी उसी भावना से उद्रैलित हं जिससे कि 
|| समान | : तन क्या येनाहं नामृता स्याम्‌'९ । यह्‌ व्यथा वृद्ध कै 
1 ˆ उपनदी ते ऋषियों को भी र्गी हुई ह ! 
1 ह। क उपनिषदो के तत्वदर्ान ओौर उनकी मृल समस्याओं पर आते 
१ तत्व कौ गवेषणा की है, सत्‌, चित्‌ ओौर आनन्द के स्वरूप 
उपनिषदों को जानने का प्रयत्न किया ह । उन्होने 
रौर ग ातीकलविान यह्‌ भली प्रकार अनुभव किया है कि 
क दिति अनास्मवाद्‌ मानवीय उपकरणों से यह लक्ष्य ०,९५.७० 
मौर लक्ष्य म॒ नहीं हो सकता। ब्रह्म की यता 
समता ओर विषमत 1 के विषय मं श्रुतियों का यदि संग्रह 
विदार्थी को (4 ॥ किया जाये तो किसी भारतीय दर्शन के 
वातों से भी गणना ५ सकता दह कि यह तो तथागत कौ अव्याकृत की हुई 
मादि से परम तत्व 0 | किन्तु भात क ६ ।॥ 4 ६८ 
मपने जान क यदि ग्रह नहीं हं तो उपनिषदों के ऋषियों उसे 
ञान की सारवर भ वेला हैष, दिवीव चक्षुराततम्‌ ४। ओर इसी भें उनके 
साक्षात्कार करना ५४५ ॑ निदो क मूल समस्या ह परम सत्य का 
के लिए अंपनिषद ऋषि बाहरी जगत्‌ में भी, जिसे 
| १९ शि शब्दों मेँ रूपः कहं सकते हे, खव फिरे हे, जौर आंतरिक 
|| व को भी जिसे बौद्ध अर्थो मेः नाम, कह सकते है, उन्टोने इसी तत्व के 
| _ लोजनं क # किए महाम्‌ सावना की ह । परिणामस्वरूप बाह्य जगत्‌ मसे तो 
(१) बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
| (२) शृ इस भकार, केन०० २।३; कठ० १।२।१४; तेत्तिरीय० ३1९; 
९ 5०, ६।१।६; बृहदारण्यक ०, २।४।१४; २।९।२६; ३।४।२ ; २।७।२३; 
२।८।११; ८।१५।१५; २।६।१; ३।८।७; ४।२।४; ४।४।१५; 
४।१६।१७; कठ० १।३।१०; २।१४; छान्दोग्य० २।१४।३; ८।२.९।७; 
तैत्तिरीय ० २।४ आदि। 
( २ ) अन्तन्ननि से आत्मा जेय ह्‌, देखिएछान्दोग्य० ६।१३; बृहदारण्यक ० २।४।५ 
(४) यदा पदयन्ति सूरयः तद्विष्णोः परमं पदम्‌ । दिवीव. चक्षुराततम्‌ । च्ग्वेद । 





१ म्म दि 


७६९१ अनात्मवाद ओर आत्मेकत्व विज्ञान 


जांच-पड़ताल कर वे जिस मूर तत्व पर पहुंचे हूं उसको उन्होने ब्रह्म नाम 
सेप्काराहुं ओर आंतरिक व्यापारो का सूक्ष्म अन्वेषण ओर विर्टेषण कर 
जिस स्थायी सत्य की काकी उन्टोने की है उसे उन मनीषियो ने आत्मा 
कट्‌ कर पुकारा हं। आत्मा ही उनके लिए प्रेष्ठ पदाथ, जार अंतिम गवेषणीय 
तत्व हं ओर उसका साक्षात्कार मानवीय साघना का उच्चतम फल है। 
फिर यह्‌ आंतरिक में अथवा मनोमय जगत्‌ मे सबका स्थापक भौर 
ज्ञापक तत्व जिसे उन्होने आत्मा पुकारा है उस तत्व से अलग नहींहं 
जो सब बाह्य सृष्टि में व्याप्त है अर्थात्‌ ब्रह्य से। दोनों अर्ग-अलग 
पदां नहीं किन्तु एक ही सत्य को देखने कौ दो दुष्ट्यां हं। द्रष्टा ओर 
दृश्य भीनजोटहै, विषयी ओौर विषय भी जो हं, वह एक ही सत्य का 
रूप हे । यही ब्रह्म" ओर “आत्मा' की एकता का विज्ञान ह ओर इसके पीछे एक 
गहन तत्व-दशेन विद्यमान हं जिसके क.रण ही .उपनिषदों को संभवतः गुह्य 
आदे भी कटा गया है । किस प्रकार गवेषणाएं कर, कितने संप्ररन कर, 
कितनी साधना कर, ओपनिषद ऋषि उपर्युक्त सत्य पर पहुंचे इसका 
कछ निदर्शन  .उपनिषदों के ही उद्धरण देकर यदि हम प्रस्तुत करें 
तो संभवतः हम उपनिषदों के तत्व ज्ञान की दिशा को अधिक टीक 
समभ पाये, कन्तु यहां तो हमे अपनी सीमां का खया कर 
ओपनिषद ऋषियों के अंतिम परिणामो को ही जानकर संतोष कर केना 
चाहिए ओौर जिस मागं का गमन कर वे इस पर पहुंचे उसके विषय में तो 
अभी मोन ही रहना चाहिए । ओपनिषद कृषि अपनी गवेषणाओं के परिणाम 
स्वरूप जिस ज्ञान के उच्चतम शिखर तक पहुचे वह श्रह्म' ओर “आत्मा 
की एकता संबंधी ज्ञान ही ह। ब्रह्यात्मकत्वविज्ञान स्वरूप यह्‌ ज्ञान मानवीय 
जिज्ञासा का चरम अनुसंधेय {भषिय हं। ज्ञान का यह्‌ चरम निष्कषे ह 
जिससे आगे मनुष्य संभवतः कभी नहीं फांक सकेगा * । यद्यपि कछ साम्प- 


(१) डायसन का कहना ह, आत्मंकत्व-विज्ञान “111 € पत ६0 
0088688 8 810110681९6 शि 06०ात्‌ ४16 पश्ा818 5, 
ला 1716 &त (द0पकर्ाफ, 08, फ नोक {0 1 आ 
11168611018016 २९ प€ {07 116 फ ]1016 1866 ग 7180116. 
6 276 ए2016 #0 100र 171६0 {116 पप्"€, € ५० ०० 
र10षप्र 118. 165961910118 8114 त18009८ा168 276 171 31076. 
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दायिक आचाय इस दष्टिकोण कै विक भी हों तो भी एक तात्विक दृष्टि का 
विद्यार्थी जो किसी माष्यविदोषका दसनदीं ठनेगा संभवत एकात्मवाद को 
ही उपनिषदों के मन्तव्य कै खूप मेँ स्वोक।र करेग।। अनेक मार्मिक विद्टानों नं 
इस वात की गवाही दी ह, जिनमें अनेक विदेदी विचारक भी सम्मिलित हु ॥ 
इस आत्मेकत्व विज्ञान को ऋषियों ने किस प्रकार प्रस्यापित किया है, इसे हमें 
क्‌ उनके ही शब्दों मं जानने का प्रयत्न करना चाहिए । 
आत्मतत्व के विषय मे ऋषि कटते हँ कि यहां सव एक होते हँ" ९ उनके 
अनुसार मूमा रूप ब्रह्म ही सुख ह ओर अल्प (सात जगत्‌) मेँ सुख नहीं ठं २ । 
भूमा ही अमृत हं । यह्‌ आत्मा ब्रह्म है' ४ । “म॑ ब्रह्म हूं ' ५ । "वह तुम दहो'* । यह्‌ 
जो पुरुष में हं गौर यह्‌ जो सूर्य मे है, वह्‌ एक टै'° । "यह सारा जगत्‌ कमं, तप 
ओर पुरुष ही हं । वह्‌ पर भौर अमृत रूप ब्रह्म है । उसे जो संपूण प्राणियों के 
अन्तःकरण में स्थित जानता है, वह हे सौम्य ! इस लोक मेँ अविद्या कौ ग्रंथि 
को छदन कर देता < । “विना चक्षुगों के वह देखता ह" विना कानों के वह्‌ 
णिः #6 7स5ननव्छृक 170वृप्ाप्ण् पा 97४ 1006 
076 1111118 ए€ 178 28864 1] ८011104€110८--{]18 
एपपलए6 छा । एला पाडा 87त्‌ ठा 1118 110 
तटषाद07 687 [00891] 18९ 1180९. क्षिलोसफी आफ दि 
उपनिषदस्‌, पृष्ठ ३९-४० 
(१) अत्र॒ टयेते सवं एकं भवन्ति । बृहदारण्यक ० १।४।७; मिलादये, 
परेऽव्यये स्वं एकीभवन्ति ।० मुण्डक २।२।७ 
(२-३) यो वं भूमा तत्सुलं नाल्पे सुखमस्ति । छान्दोग्य ० ७।२५। १ ; यच्र 
नान्यत्पत्यति नान्यत्‌ श्रणोति नान्यद्‌ विजानाति स भूमा ।! यत्रान्यत्‌ 
परयति अन्यत्‌ श्रणोति अन्यद्विजानाति तदल्पं । छान्दोग्य ०, ७।२४।१ ; 
मिलाइये वहीं यो वे भूमा तदमृतम्‌ अथ यदल्पं तन्मर्त्यं \ 
(४) जयममात्मा ब्रह्य । बृहदारण्यक ० २।५।१९; य आत्मापहतपाप्मा । 
छान्दोग्य० ८।७।१ 
(५) अहु ब्रह्मास्मि । बृहदारण्यक ० १४। १० 
(६) तत्वमसि । छन्दोग्य ° ६।८।७ 
(७) यञ्चाय पुरषे यश्चासावादित्ये स एकः । तैत्तिरीय० २।८ 
(८) पुरुष एवेदं विश्वं कमं तपो ब्रह्य परामृतम्‌ । एतद्यो वेद निहितं गुहाय 
सो ऽविचाग्रन्थिं विकिरतीह सोम्य । मुण्डक० २।१।१० 
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सुनता हं'* । "यहां यह पुरुष स्वयं ज्योति ह'२ ¦ सव का शासकः । सब का 
ईङवर, ओर सवका अधिपति, एक ही देव, "निष्कल, निष्क्रिय, शांत, निरवद्य 
ओर निरञ्जन । न यह्‌ उत्पन्न होता है, न मरता है, न यह किसी अन्य कारण 
से ही उत्पन्न हुआ हे न स्वतःही ' यह्‌ नित्य, शारवत ओर पुरातन है भौर 
शरीर के मारे जानं पर स्वयं नहीं मरता'\ ¦ यही एक हें सौम्य ! आगे 
था" । एक ही है ब्रह्म ' ° । आत्मा ही एक पहले था'८ ¦ यही एक ब्रह्य ह अपूवे, 
अद्ितीय, अनन्तर ओर अबाह्य '< । फिर किस को किस से देखे" ९ ° 1 यह्‌ आत्मा 


(१) परयत्यचक्षुः स श्रणोत्यक्णः । इवेताहवतर ° ३११९; यो मनसि तिष्ठन्‌ 
मनसोऽन्तरो यं खनो नं देद यस्य सनः शरीरं यो सनोऽनन्तरो यमयति 
न 1 आत्माऽन्तर्याम्यमृतः । बृहदारण्यक ० ३।७।२०; भिलाइये केन ०, 
१।५-८ ( सर्वेन्द्रिय गुणाभासं सर्वेन्द्रिय विर्वजितम्‌' आदि गीता भी ) 
(२) अत्रायं पुरुषः स्वयं ज्योतिः । बृहदारण्यक ० ४।२।९; तदेव ज्योतिषां ज्योतिः 
बृहदारण्यक ०, ४।४।१६; तस्य भासा सवेभिदं विभाति । कठ ० ५।१५; 
अथ यदतः परो दिवो ज्योतिर्दीप्यते विर्वतः पुष्ठषु स तः पृष्ठेष्वनुत्तमे- 
षृ त्तपरेषु ऊोकेष्विदं वाव तद्‌ यदिद मस्मिनान्तः पुरुषे ज्यो तिस्तस्येषा दष्टः । | 
छाल्दोग्य ०, ३।१३।७; (ज्योतिषामपि तज्ज्योतिः--गौता) । आत्मैवास्य 
ज्योतिः । बृहदारण्यक ० ४।३।६ 
(३) सर्वस्य वची सवस्थेश्ानः सवेस्याधिपतिः । बृहदारण्यक ०, ४।४।२२ 
(४) निष्कलं निष्क्रियं शान्तं निरवद्यं निरञ्जनम्‌ । इवेताहवतर ०, ६।१९ 
(५) मिलाइये “न जायते स्ियते वा विपर्विचन्नायं कुतरिचन्न बभूव कशरिचत्‌ । 
अजो नित्यः शाडवतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ हन्ता 
चेन्मन्यते हन्तं हतश्चेन्मन्यते हतम्‌ । उभौ तौ न विजानीतो नायं हन्ति 
न हन्यते ॥ कठ ° १।२।१८-१९; भिकाइये गीता, २।१९-२० 
(६) सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ एकमेवाद्वितीयम्‌ । छान्दोग्य ०, ६।२।१ 
(५) एकमेवाद्वितीयम्‌ । छान्दोग्य ०, ६।२।१ 
(८) आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌ । एेतरेय ०, २।१।१।१ 
(९) तदेतत्‌ ब्रह्य अमूर्वमनयपरमनन्तरमबाटयम्‌ । बृहदारण्यक ०, २।५।१९ 
(१०) तत्केन कपर्येत्‌ ।. बृहदारण्यक ०, २।४।१३; न विज्ञातेधिज्ञातारं विजा- 
नीयाः । बु हृदारण्यक, ३।४।२; विज्ञातारमरे कफेन विजानीयात्‌ । बहदा- 
रण्यक, २।४।१४; स वेत्ति वें न तस्यास्ति वेत्ता । श्वेतादवतर, ३।१९ ` 
बौ ®` ४९ 
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बरह्म है, सवको अनुभव करने वाला हँ" । श्रय ही यह अमृत हे'२ 1 "आत्मा को 
देखना चादिए,३ । ““उधको खोजना चादिए, उसकी जिज्ञासा करनी चाहिए,* । 
“आत्मा टै, टस प्रकार उपासना करनी चाद्दिए"* । आत्मा ही खोक टं, इस प्रकार 
उपासना करनी चाहिए ६ । ब्रह्म को जो जानता हं, वह्‌ब्रह्मटी होता हे,°। 
(उसको सुनना चाहिए, उस पर मनन करना चादिए, उस्र पर निदिध्यासन 
करना चाहिए! । जौ अदारीर हाहे उसेही प्रिय ओौर अग्रिय स्प नहीं 
करते<' । अशरीरो में वह गरीर ओर अस्थिरों मं स्थिर हे, एसे महान्‌ | 
ओर विभू आत्मा को जानकर वीर गोक नहीं करता १० । "अन्यत्र ह वह्‌ घमं 
से, अन्यत्र हँ अधर्मं से, अन्यत्‌ कृत से ओर अन्यत्‌ अकृत से, भूत से अन्त्‌ ओर 
अन्यत्‌ अभूत से"११। उस ब्रह्म के देखने पर इसके कमं नष्ट होते ह ^३। 
“आनन्द बहम हं" “इस प्रकार जानता हआ वह्‌ किसी से भय नहीं करता ९ । 





( १) अयमात्मा ब्रह्म सर्वानुभूः । बृहदारण्यक ° २।५।१९ 
(२) ब्रह्मेवेदमम्‌तं पुरस्तात्‌ \ मुण्डक ० २।२।११ 
(३) आत्मा व अरे द्रष्टव्यः ! बृहदारण्यक ० २।४।५ 
(४) सोऽन्वेष्टव्यः स विजिन्नासितव्यः । छान्दोग्य ° ८।७।१ 
(५) आात्मेत्येबौपसरीत्‌ । बृहदारण्यक ० १।४।७ 
(६) आत्मानमेव लोकम्‌ उवासीत । बृहदारण्यक ° १।४1 १५; सवं खत्विदं ब्रह्य 
तज्जलानिति शन्त उपासीत । छन्टोग्य< ३।१४।१ 
(७) ब्रह्य वेद ब्रह्येव भवति । मुण्डक ०, ३।२।९; ब्रह्यवं सन्‌ ब्रह्माप्येति । 
बृहदारण्यक ० ४।४।९ 
(८) श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः । दृहृदारण्यक ० २।४।५ 
(९) अडरीरं वाव सन्तं न प्रियाप्रिये स्पुक्तः । छान्दोग्य ° ८।१२।१ 
(१०) अक्ञरीरं शरीरेष्वनवस्ेष्वववस्थितम्‌ महान्तं विभुमात्मानं सत्वा धीरो 
न शोचति । कठ ० १।२।२१ 
(११) अन्यत्र धर्मोदन्यत्राधर्मात्‌ अन्यत्रास्मात्‌ कृताकृतात्‌ । अन्यत्र भूताच्च 
भव्याच्च । कठ० २।१४ 
(१२) क्षीयन्ते चास्य कर्मणि तस्मिन्‌दृष्टे परावरे । मुण्डक, २।२।८ ; तद्यथेषी- 
कातूलसग्नौ प्रोतं प्रद्‌भूयेतेवं हास्य सवं पाप्मानः प्रदूयन्ते । छन्दोग्य० 
८५।२४। ३ 
{ १३) आनन्दं ब्रह्मणो विद्धान्‌ न विभेति कुतङ्चन । तैत्तिरीय ° ८।९; आनन्दो 





ए ` ~~ 
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हे जनक" ! (तुम अभय को प्राप्त हो'१९ 1 (न करताहे, न क्प्ति होता 
ह ९" । "वहां क्या मोह है? क्या शोक ? जो एकता को देखता है'२। 
एक ही देव सव प्राणियों में चछ्पा हुञा है, सवेव्यापी ओौर सवं 
भूतान्तरात्मा"४ । "यही आनन्द की मीमांसा है*' 1 वह रसरूप हं ओर 
इसी को पाकर मनुष्य आनन्दी होता हे'4 । इस आत्मा! को इस जगत्‌ 
में जानना ही परम काभेदहौ ओर इसे बिना जाने इस लोक से चले जाना 
विनाश हं °' । आत्मा के किए ही सब कछ भिय होता है<' । जहां न अत्यत्र 
देखता है, न अन्यत्र सुनता है, न अन्यत्र जानता है, वही भूमाहै । जो भूमा है 


| वही अमृत हं < । “इसके विना दूसरा द्रष्टा नहीं ह*°' । वह्‌ नित्य विभु, 


ब्रह्मेति व्यजानात्‌ । तेत्तिरीय ° ६।६; विज्ञानमानन्दं जह्य । बृहदारण्यष् ° 
३।९।२८; आनन्दरूपममतं यद्विभाति । मुण्डक ०२।२।७; को हि एवान्यात्‌ 
कः प्राण्यात्‌ यदेष आका आनन्दो न स्यात्‌ । तेत्तिरीय० २।७।१ 

(१) अभयं वे जनक प्राप्तोऽसि । बृहदारण्यक ० ४।२।४ 

(२) मिकाइये, न करोति न लिप्यते । गीता० १३।३१ 

(३) तत्र को मोहः कः शोकः एकत्वमनुपश्यतः । ईडा ० ७; मत्वा धीरो 
हषशोकौ जहाति । कठ, १।२।१६; स मोदते मोदनीयं हि रब्ध्वा । 
वहीं १।२।१३; न पश्यो मत्युं पश्यति न रोगं नोत दुःखतां स्वं ह्‌ 
परयः पश्यति सवंमाप्नोति सवंज्ञः । छान्दोग्य ०, ७।२२।२; ज्ञात्वातं 
मृत्य॒मत्येति । केवल्य० ९ 

(४) एको देवः सवभूतेष रूढः सवेव्यापौ सवंभूतान्तरात्मा । कर्माध्यक्षः 
सर्वभूताधिवासः साक्षौ चेता केवलो निगुणङच । इवेतारवतर ° ६।९१; 
स पयेगाच्छक्मकायमत्रणमस्नाविरं शुद्धमपापविद्धम्‌ । ईश० ८ 

(५) संषानन्दस्य सीमांसा भवति । तैत्तिरीय ° २।७ 

(६) रसो वे सः रसं हयेवायं रञ्ध्वाऽऽनन्दी भवति । तेत्तिरीय, २।७ भिलादइये 
अकामो धीरोऽमृतः स्वयम्भ्‌ः रसेन तुप्तः न कृतस्चनोनः । अथवं० 
१०।८।४४ 

(७) इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति । केन ० २।५ 

(८) आत्मनस्तु कामाय सर्वं ` प्रियं भवति । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ । 

(९) यत्र नान्यत्‌ पश्यति नान्यत्‌ भणोति नान्यद्विजानाति स भूमा यो वे भूमा 
तदमृतम्‌ । छान्दोग्य ° ७।२४।१ 

(१०) न चान्यतोऽस्ति द्रष्टा 1 बृहदारण्यक ० ३।७।२२ 





बौद्ध द्ञंनतया अन्य भारतीय दहन ७६६ 


| सर्वगत ओर सुसूक्ष्म है"? । जिसे न पाकर वाणियां लौट आती है, मन क 
| साथ' २ । विना चक्षु, विना श्रोत्र गौर विना पादके २ । सत्य हं वहु आत्मा ° । 
सयः शान, अनन्त, ब्रह्म'५। वह आत्मा सवके भीतर टै ९ । प्रज्ञानघन दहे 
ओौर आनन्द मय' । “मे चिन्मात्र हूं । सदा दिव", साक्षी हं वह चित्‌स्वरूप । 
केवल गौर निर्गुण" पृण प्रज्ञान घन भी'° । “अनन्त है यह्‌ आत्मा, 
विदवषूप ओर अकर्ता ५ । अस्थू, अनणु अ हृस्व, अदीध < । "जौ इसे जानते 
है वे अमर हो जाते ह१° । (आत्मा को जानो ओर सव बातें छोड़ दो १११ 


(१) नित्यं विभू स्वगतं सुसूक्ष्मं । मुण्डक ० १।१।६ 

(२) यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह्‌ । तंत्तिरीय ० २।४।१; नेव वाचा 
न मनसा प्राप्तु शक्यो न चक्षुषा । कठ ° ७।१२; न चक्षुषा गृह्यते नापि 
वाचा । मुण्डक ० ३।१।८ 

(३) अचक्षुः श्रोत्रं तदपाणिपादम्‌ । मुण्डक ० १।१।६ बकाब्दमस्पङरूणम्‌ 
कठ ० ३।१५; सचक्षुरचक्षुरिव सकर्णोऽकणं इव सवागवागिव, इत्यादि । 
एष स आत्मा सर्वान्तरः । बृहदारण्यक ० २।४। १ 

(४) प्रज्ञानघन एवानन्दमयः । कंवल्य० १८ 

(५) चिन्मात्रो सदार्िवः। कं वल्य० १८; न चास्ति वेत्ता मम चित्सदाऽहम्‌ 
कंवल्य ° १८ 

(६) साक्षी चेता केवलो निर्गुणढ्च । इवेतादवतर० ६।११ 

(७) त्स्नः प्रज्ञानघन एव । बृहदारण्यक ० ४।५।१३ 

(८) अनन्तशचात्मा विश्वरूपो ह्यकर्ता । श्वेताइवतर ० १।९ 

(९) अस्थ लमनण्व हुस्वमदीरघेम्‌ । बृहदारण्यक ० ३।८।८ 

(१०) य एतद्िदुरमतास्ते भवन्ति । कठ, २।३।९; न जरा न मृत्युन श्लोकः 
छान्दोग्य० ४८।८।१; न पश्यो मृत्युं परयति न रोगम्‌ । छान्दोग्य 9 | 
७।२६।२; जरामृत्युमत्येति । बृहदारण्यक ० ३।५।१; न तस्य रोगो न 
जरा न मृत्युः । इवेताइवतर० २।१८;. .. मृत्युर्धावति पञ्चमः । 
तेक्तिरोध० २।२।९; ब्रह्मसंस्थोऽमृतत्वमेति । छान्दोग्य ° २।२३।१ ; तरति 
शोकमात्मवित्‌ । छान्दोग्य० ७।१।३; विमुक्तदच विमुच्यते । कठ० | 
५।१; विजरो विमृत्युः । छान्दोग्य ° ८।७।१; न जरा न मृत्युन शोको ` 
छान्दोग्य० ८।४।१; आत्मरतिरात्मक्रौडः । छान्दोग्य उपनिषद । 

(११) तमेवेकं जानथ आत्मानमन्या वाचो विमुञ्चथ । उपनिषद्‌ । 

















५७६७ जीवन फो एकता 


“आत्मा ही यह्‌ सब ह" । "भगवन्‌ }! शोक से मुभे पार कीजिए २ । (तुम्हं 
म॒त्यु व्यथा नदे । 

इस प्रकार उपर्युक्त उद्धरणों के आधार पर हम भली प्रकार देख सकते 
सकते ह कि आत्मदरन ही उपनिषदों का अंतिम उपदेश है। आत्मा कौ 
गवेषणा को छोड उनके लिए कोई सवार ही महत्वपूणं नहीं है । इस आत्मा 
कै द्ंन को वे अत्यन्त किन किन्तु साथ ही पवित्र जीवन के दारा रभ्य 
भी मानते हे, यह भी हमने उपर्युक्त उद्धरणों के द्वारा देखा ह । भोप- 
निषद ऋषि अमृतत्व की इच्छा को एक सत्य आत्मा की अनुभूति से ही प्रा 
हुआ मानते है, यह भी हमने ऊपर देखा ह । किन्तु सवसे बड़ी बात तो यह्‌ 
हे कि वे जीवन की अनेकता में एकता देखने के पक्षपाती हं। मत्योः स 
मृत्युं गच्छति य इह नानैव परश्यति' यह उनकी अनेक वाणियो का 
सार हं। निदचय ही यह उनका विद्व के लिए सब समय के क्षि, 
सम्भवतः आज तक का सवसे बड़ा दान दहं। मनुष्य की बुद्धिया 
अन्‌भूति इससे आगे भांक नहीं सकती। अथात आदेशो नेति नेति 
एसा उसके विषय में आज भी कहा जा सकता है! किन्तु इस ज्ञान 
कौ सवत्तिम प्रतिष्ठा पर ओौपनिषद ऋषि किसी तकं परम्परा केदारा 
अथवा किसी निङ्चित या व्यवस्थित दशेन-प्रणारखी के द्वारा नहीं 
पहुंचे थ । हां, उत्तरकाटीन आचार्यो ने तो उनके प्रज्ञानं को पण्डितवाद की 
दिशा में जागे बढाया ह ओर अपनी-अपनी प्रवृत्तियों के अनुसार उनकी व्याख्याएं 





(१) आत्मेवेदं सर्व॑म्‌ । छान्दोग्य ० ७।२५।२; इदं सर्वं यदयमात्मा ।बहदारण्यक ० 
२।४।६; ब्रह्ययेदं सद॑म्‌ । सण्डक ० २।२।११; स्वं खल्विदं ब्रह्म । छान्दोग्य 
३।१४।१; ब्रह्मवेद विहवमिदं वरिष्ठम्‌ । मुण्डक ० २।२।११; आत्मत एवेद 
सवेम्‌। छान्दोग्य ० ७।२६।१; अस्मिन्‌ यौः परथिवी चान्तरि क्षमोतम्‌ ! 
मुण्डक ० २।२।५; मत्योः स मृत्यु माप्नोति य इह नानेव पश्यति। 
बुहदारण्यक ० ४।४।१९ अन्योऽसावन्योऽहस्मीति न स॒ वेद यथा पर्यु 
ब हदारण्यक ° १।४।१०; यदा हि देतमिव भेवति तदितर इतरं पश्यति 

कठ० २।४।१३; नान्योऽतोऽस्ति द्रष्टा । बृहदारण्यक ० ३।७।२३; ३।८।११ 

(२) तन्मां भगवान शोकस्य पारं तारयतु । छान्दोग्य ° ७।१।३; तस्मे मृदित- 
कधायाय तमसः पार दशयति भगवान्‌ सनत्कमारः । छान्दोग्य० ७।२६।२ 

{३) मावो मत्यः परिव्यवा । उपनिषद । | 
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बौद्ध दज्ञंन तया अन्य भारतीय द्शंन ७ 


भीकीहं) किन्तु ओौपनिषद ऋषियों नेतो उस ज्ञान को हृदय के प्रकाडा में 
ही देखा था। अतः उस ज्ञान में कीं कीं अस्पष्टता भी दिखाई दे सकती रहै, 
कहीं कहीं अव्यवस्था ओर करीं कहीं परस्पर विश्दता भी । किन्तु ये सव 
वाते उसकी परिपूर्णता को ही दिखाने वारी हं। जिस ब्रह्म ओर आत्मा 
की एकता को इन ऋषियों नें देवा है, वह हमारे ज्ञान की एक अप्व निधि 
हं । उपनिषदों का जितना भी तत्वददन है उस सवका केवट यही मात्र 
प्रयोजन हं कि सत्य को अपने अन्दर देखना चाहिए ओर जैसे अपने 
अन्दर देखते हं वैसे टी वाहर देखना चाहिये क्योकि सृष्टि के व्यापक 
तत्व में विभिन्नता नहीं है। इससे व्यावहारिक जीवन के लिए क्या उपदेश 
हो सकता हं । जो अपने को सर्वत्र ओर सव में अपने को देखता टै, वह क्या 
किसी से देष कर सकता है, क्या रोम ओर मोह उसके पस फटक सकते 
हं, क्या वह्‌ इन्दियाराम हो सकता है, क्या प्रमाद का जीवन उसके दारा 
क्य हं ? आत्मज्ञानी होने के यत में टी यह सव छोडना पड़ता हे, 
फिरसे प्राप्त करनेके वाद कौ तो वात ही क्या? आत्मज्ञान 
का उपदेश इसीलिए दिया जाता है करि मनुष्य अपनी देह से, इन्द्रियों से, 
सूक्ष्म अहंकार से, प्राण वग से, भूतवर्गं से, आसक्ति न करे, इनमें राग न बड्ाए, 
इनमं अहं, ओौर ममत्व वृद्धि न करे, किन्तु जो आत्मा इन सब की 
प्रतिष्ठा हं, जिसमें ही इन सव के उत्पत्ति, स्थित्ति ओर ल्य होते हु 
ओर जो ही समग्र अनुभव काअचिष्ान ह, उस आत्मा को मनुष्य अपना 
ही स्वरूप समभ कर, उसके साथ तादात्म्य अनभव कर, उपर्य क्त 
जो अनात्म पदार्थं कहे गए है" (यथा शरीर, मन आदि) उनसे निर्वेद ओर वैराग्य 
प्राप्त कर, आत्मा को ही अपना देखे, आत्मा को ही अपना समभे, जो 
सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द है । इस प्रकार उपनिषदों के आत्मज्ञान की 
दो दिशां ह, एक तौ अनात्म पदार्थो मेँ आत्मवद्धिन करना (मत्रेयी 
ओर नचिकेतस्‌ के समान) ओौर दूसरे परमार्थ-रूप अनभमवतीत निन्य रद्ध, ब॒द्ध, 
मुक्त स्वभाव आत्मतत्व कौ तादात्म्य से अन॒भृति करना । पहला पश्च साधन 
पक्ष हं ओर द्रसरा साध्य पक्ष। पहले का संवंध अनुभव जगत्‌ से है ओर 
दुसरे का इन्दियातीत से। यहां हमं वृद्ध का मन्तव्य समभना चाहिए । जहां तक 
अनुभव जगत्‌ अथति. साधना पक्ष से संवंघ है वहां तक बुद्ध ओौर उपनिषदों 
कै ऋषि एक हं । वृद्ध ने यह बड़ी मा्मिकता पूर्वक सिखाया है कि 
यह शूप" तुम्हारा नहीं हं, ये वकेदनाएं तुम्हारी नहीं हँ, ये संज्ञाएं 








७६९ अनात्मवाद भौ विमुक्तिके ल्पिहे 


तुम्हारी नहीं दहै, ये संस्कार तुम्हारे नहीं है, ये विज्ञान तुम्हारे नहीं ट्‌ । 
इनमे फंसते हो तो चकनाचूर हो जाओगे । इनमे आत्म वुद्धि करोगे तो 
तो कटींके न रहोगे। ये सब तो एक क्षण में उत्पन्न होते ह दूसरे क्षण 
मे विनष्ट होते हें । सभी दुःख रूप हं । इनको मे ' या भेरा समभते हो, 
इन पर अपना प्रेम र्टकाते हो तो लोहे का जलता गोला अपनी गदेन में 
वांधते हो । “भिक्षुओ ! मत प्रमाद करो! मत इस रोहे के जलते गोले को 
निगलो, यह तु म्हारी अंतडियां तोड़ देगा ओर तुम हाय ! हाय ¦ कहते फिरोगे । 
यह्‌ रोहे का गोलाक्यादहे? यहीनजो रूप को आत्मा समभा, वेदना को 
आत्मा समभना,संज्ञा को आत्मा समभना, संस्कार को अपना समभना, विज्ञान 
को अपना समभना! इनमें तुम्हारा कृ नहीं हं। इस प्रकार भगवान्‌ 
तथागत ने आत्मा ओर अनात्मा के रूप का वणन दृश्य जगत्‌ को लेकर 
किया है ओर वह उपनिषदो के अनुसार इस प्रयोजन के लिए हीकि मनुष्य 
को निवेद प्राप्त हो, निवंद प्राप्त होने से उसे स्थिरता प्राप्त हो, स्थिरता 
पराप्त होने से उसे शांति प्राप्ति हौ ओर शांति प्राप्ति होने से उसे पिमुदित 
प्राप्त हो । यह विमुवित य निर्वाणं की अवस्था ही वह अतीत अवस्था 
हं, जिते हम उपनिषद्‌ को भाषा में त्राह्मी स्थिति कह सकते हे। 
तथागत ब्रह्मभ्‌त' थे, एसा ओौपनिषदे अथं को लेकर भी कहा जा सकता हं । 
तथागत ने इस ब्राह्मी स्थिति को निर्वाण के रूप में स्वीकार किया 
ओर यही उनके समग्र नेतिक आदशेवाद का लक्ष्य भी रहा क्यो कि उन्होने 
स्वयं ही कहा कि मुल वस्तु (दुःख निरोध रूपी कृतकृत्यता) जब प्राप्त हो 
जाय तो ओर कातो कहना क्या मनुष्य स्वयं उनके धमं को भी छोड्दे 
क्यों कि जिस भव को उससे उसे पार करना करना था वहतो कर ही 
किया गया, अतः उसके उपयोग की शेषता नहीं रही ।* अतः तथागत सदा 


(१) भिलादये "भिक्षुभ ! मेरे हारा उपदे किए हृए धमं को कुल ( बेडे ) 
के समान समभाना, यह पार होने के क्लिए है, पकड रखने के लिए नहीं । 
महातण्ासंखय सुत्त ( मन्भिम निकाय) पसे ही शिक्षुजो ! मेने बेड 
की भांति निस्तरण के लिए तुम्हें धसं को उपदेशा है, पकड रखने के 
लिए नहीं धमं को बेड के समान उपदेशा जानकर तुम धमं 
फो भी छोडदो, अधमं कौ तो बात ही क्या ?' अलगद्‌.पमसुत्त 
( मज्मिम निकाय ) 














जोद्ध ददान तथा अन्य भारतीय दहन ७७० 


टी उस अजात, अभूत" तत्व की स्मृति तो रखते हँ (यद्यपि “आत्मा' शब्द 
के रूप मे नहीं) जो पञ्चस्कन्धों के क्षेत्र से बाहर है ओर इसकिए स्वलः 
उनसे विपरीत है अर्थात्‌ अदुःख, अ-अनित्य ओर अ-अनात्म है । किन्तु इस 
अनुमवातीत तत्व कौ व्याख्या मे भगवान्‌ युक्त नहीं ते जसा कि हम 
निर्वाण के स्वल्प का विवेचन करते समय देव चके है ।फिर यदि हम थोदी 
देरके किए यह भी मानले कि मगवान्‌ बद्ध ने सिवाय चिर परिवर्तनश् ल 
पञ्चस्कवों के भौर किती की स्थिति ही नहीं मानी है तो फिर उनके 
निव्वाणः की दही क्या संगति ह? वह्‌ भी तो फिर अनित्य, अनात्म ओर 
दुख टी ठहरा! फिर उसे दुःख का अशेष निरोध क्यों कटा जाता ह? यदि 
भतीत्यसमुत्यन्च पञ्चस्कन्व दुःख हें तो जो अ-दुःख & वह उससे विपरीत होना 
ही चाहिए ओर उससे विपरीत होने का स्वरूप इससे अतिरिक्त क्या हौ सकता 
ठं कि वह्‌ भ-अनित्य (अर्थात्‌ नित्य) गौर अ-अनात्म (अर्थात्‌, "आत्मा" ) हो ¦ 
दस ध भरयापत्ति से भगव! न्‌ तथागत भी उपनिषद्‌ के ऋषियों के पास 
ही दीखते हं । इसमे अतिरिक्त न उनके तत्वज्ञान की, न आचार तत्व 
कौ थं।र न सम्यक्‌ संबोषि की ही कोई संगति ठे कितु जेसा कि हम 
'अनात्मवाद' के विवेचन में पहले कह चुके हे, शदवतवादी आत्मवाद का 
उपदे करना तथागत का काम नहीं था। जसा कि मादक्ययुत्र से उन्होने 
कहा, एसा करते से वे फट उस समय भें प्रचलित शाद्वतवादी सिद्धान्तो कौ 
कोटिमे भा जातं मौर फिर वे एक सद्धर्म के संस्थापक न होकर केवर उस 
समय म्‌ भचरिति एकागी सिद्धांत (शादवतवाद जिसके विपरीत अशार्वतवाद 
कौ कोटि भी प्रचलति थी) के ही प्रचारक होते । इसीलिए नैतद्‌ बुद्धेन 
भाषितम्‌९। भोपनिषद आत्मा" के विषय मे बुद्ध-मौन की व्याख्याएं हम 
(अनात्मवाद' क विवेचन मेँ कर चुके हे। वुद्ध तथागत ने केवल मौनसे ही उपदेश 
दिया भौर उत्तरक,ठीन बौद्ध आचार्यो ने जो यह्‌ कटा है कि बुद्ध के दारा 
आत्मवाद ओर सात्मा दोनों का ही उपदेदा दिया गया हे २, वह्‌ बहुत 
कृ अंश में ठीक हं। वाचस्पति मिश्र का यह्‌ तकं कि पञ्चस्कघों में 
आत्मा न मानने का विचार ही आत्मा की स्थिति की ओर संकेत करता 


> 


हं, विचार से खारी नहीं हँ क्योकि कोई भी प्राणी यह तो अनुभव नहीं 





म 


(१) देविएु आगं (बोद्ध देन ओर वेदान्त दक्षन" का विवेचन । ५ 
(२) दिए पीठे चतुथ प्रकरण मं (अनात्मवाद' कग विवेदन । 


७७१ नानात्व-संज्ञा का प्रहाण बौद्ध साघना में सम्मिलित 


करता कि "मे नहीं हूं ' ¶ । हां, पञ्चस्कध मे नहीं हं या पञ्चस्कंघ मेरे नहीं 
हे, यह कहना तो विकल दूसरी बात है । तथागत ने परमाथं रूप से 
मात्मा का निषेध नहीं किया, किन्तु जिस काम' या अहंकार के नाश का 
विधान ओपनिषद चषि अनुभवावसान आत्मा के ददन दवारा करते हेर 
उसी का तथागत ने अनार पदार्थों से विरत रखकर किया है । इतना हौ 
दोनों में विभेद है । “मे यह हू ओर मं यह्‌ नहीं हू" यदि इन दोनों बातों के 
समाधान में एक पणं दर्शन की उपकल्धि नम मारे तो बौद्ध दशंन उपनिषद्‌- 
ददा ‡ की अपेश्षा अपणं लगेगा, क्योकि वह द्‌सरी त ही कहता है, जब किं 
उ निषदे दोनों बाते कहतो ह । उपनिषदे ज्ञान स्वरूप हे, अतः वे सिक्के के 
दोनों पक्षों को खोल कर दिखातीह, तथागत ज्ञान के शास्ता हँ इसलिए 
वे साधनाके केवल एक ही पदे को दिखाते हं क्योकि भागे उनके 
उपदेश का रहस्य है, भमा्गणीय' की विरोषताएं बता-बता कर मनुष्यों के 
चित्त में अभिनिवेश उत्पन्न व.राना उनका लक्ष्य नहीं था । उनके मौन 
मे हमें प्रयोजन कौ दंखना चाहिये । साधन उनका मुख्य ध्येय था, 
साव्य नहीं । यदि कामनाएं नष्ट हो जायंगीं, हदय की भरंन्थि क 
छेदन हो जायगा, तो भव ठंडा पड़ जायगा, ब्रह्मचयं पूरा हो जायगा, जो 
कुछ करना ह वह्‌ कर चकिया हुआ हो जायगा ओर इससे अधिक आत्मो 
पदेशकाही क्या ध्येय ह? केवल आत्मवाद के विषय में बात करनेसे तो 
आत्मवादी भी आत्मा की प्राप्ति संभव नहीं मानते, तो क्या फिर तथागत का 
समग्र नैतिक आदर भी विना किसी प्रयोजन के हो जायगा? क्या अभाव 





( १) सिखाइये, सर्वो हि आत्मास्तित्वं परत्येति, न नाहमस्मीति । यदि हि नात्मा- 
स्तित्व प्रसिद्धिः स्यात्‌ सर्वो लोकः न्यहमस्मीति प्रतीयात्‌ ! आत्मा च ब्रह्य । 
ब्रह्यस्‌ च-शकर भाष्य १।१।१ 

(२) भिखाद्ृए, इदन्दियाणि पराण्याहरिन्द्ियेम्यः परं मनः । 

मनसस्तु परा बुद्धिर्यो बुद्धेः परतस्तु सः ।'गीता २।४२ 
एवं बुद्धः परं बुध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि श्नं महावाहो कामरूप - दुरासदम्‌ ।\३।४३ 
यहु एक व्यवस्थित वणन हु, उपनिषदों मं देखिए, छान्दोग्य ° ४।३।३ 
कठ ० ३।१०।१३; ६।७-११ आदि । देखिए अभी आगे ओपनिषद 
भनोविन्ञान क! विवरण भी। | 
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बोद्ध दज्ञेन तया अन्य भारतीय दन 


७७२ 
म पयवसान करने के लिए 
का अंतिम परिणाम है? 
के रोक की सलोकता का 
करत हं, जव वे जीवनं 
हिसां वर्णयन्ति तथागत। 
को परम्परामे ही 

हेम यह्‌ कंसे कर्हे कि 
उच्छिन्न करने का एकायन 
किए, विराग कै लिए 
ट, वह ओपनिषद मन्तव्य 
तके अनुभव जगत्‌ से 
को भगवान्‌ ने निःशब्दं 


मी कहे हैं उन्होने भी 


ही उनका समग्र उदयम है, उनके वीयं के आरंभ 
यह्‌ सव नहीं हो सकता । जव तथागत ब्रह्माओं 
उपदेश करते है, जव वे त्रैविद्ध होने का दावा 
श्न म एक नियम मानते हँ जव “घर्मः समासतोऽ 
(चतुःशतक) अः जयं वे ओौपनिषद ऋषियों 
शात होकर परम तत्व का निर्देदा करते है, तव 
उनका अनात्मवाद भी, जो तष्णा के नित्रेाणों को 
वन मागं है ओर जो इस प्रकार सत्वों की शांति के 
निरो के किए ओर निर्वाण के लिए एकमात्र उपाय 
के समान अभिप्राय वाटा, समान फल वाला ओर जहां 
सवव हं स्मान ही रूप वाला नहीं है? अनभवातीत 
ही छोड़ दिया ह ओर जिन्न उसके विषय में शाब्द 
उनकी अपर्याप्तता ही स्वीकार की है । चतुर्थं प्रकरण 
है उसकी पनरार्वाति र ५ व निर्वाण" के 9 मे हम कट्‌ चुके 
ठ्‌ र्यकता नहीं । ऊपर गत्मस्वरूप कै 
> दरण दिये हे उनमें तीन चौथाई्‌ निषेधात्मक भाषा 
काही आश्रध लेते है| चर ॥ ष 
वा वः 3 7 अद्रतं निषेवात्मक भाष। मे ही उ्यक्त 
~: 3 # ६ अर उसी कां प्रवर्तन वब्रद्ध पदिष्ट अनात्मवादं 
६१214 यद ठम अनोरवं ल 
कां मतन्य सति भर निः ९ द कै विवेचन मं दिखा चुके दे । वृद्ध 
अतीत था मौर सिवाय (१ गत्यता ओर अनित्यता की सव कोटियो से 
हप नौतन ५९ ए स्पष्टीकरण का ओर कोई उपाय ही नहीं 
शव सि प्रति बुद्ध के मन्तव्य को प्रख्यापित करने कै 
(2. मासा के एक सूत्र (तस्य ज्ञानमुपदेश : १।१।५) की नकल 
९ च भ त्मक वाक्यांश ग्ने की धृष्टता क्षम्य हो तो वहु विनम्रता 
पूर्वक कह सक्ता हैँ 
तस्य मौनमुपदेश' : । “एतेन सर्वे व्याख्याता 
अव हम ओौपनिषद मनोविज्ञान पर आते हं । उपनिषदों में व्यवस्थित 
_ मनोविज्ञान उपलब्ध नहीं होता उमन्य नहीं हौतां जसा कि बौद्ध दर्शन या सांख्य दन में 
(१) 'शकुनौनाभिवाकाजे जले वारिचरस्य पदं यथा न दृदव्येत तथा 
ज्ञानवतां गतिः" । महाभारत, शान्ति २३।९। २४; भिलष्टये, क्ट्टं 
तेसं नत्थि पञ्ञ्यापनाय । उदान ६।८ 








७७३ आौपनिषद मनोविज्ञान 


होता ह! उपनिषदों कौ ही मनोवेज्ञानिक 
रीपनिषद्‌ मनो विज्ञान चिन्ताओं को लेकर सांख्य दशेन ने एक स्वतंत्र 

मनोविज्ञान का उद्भावन किया है जिसका प्रयोग 
प्रायः सभी (आस्तिकः ददन करते हँ ओर जिसके ही आघार पर योग 
अपने चित्तवृत्तिनिरोधात्मक साधन-मारगे का उपदेश करता ह। अतः बोद्ध 
मनोविज्ञान का तुलनात्मक अध्ययन सांख्य ददन में निहित मनोविज्ञान के 
साथ करते समय स्वतः ही ओौपनिषद मनोविज्ञान भी व्याख्यात हो 
जायगा । यहां केवल साधारण रूप से कुछ कहना अपेक्षित है 1 उपनिषदों 
का लक्ष्य आत्म-दङंन मनुष्य को कराना है जिसके आधार पर ही उसके 
मनोविज्ञान का निर्माण हुआ है, उसी प्रकार जसे फ नैतिक आदशेवाद पर 
अपने व्यवहार-पक्ष में ओर अनात्मवाद पर अपने तात्विकं पक्ष मे प्रतिष्ठित 
मौलिक्य' बौद्ध ददन का उद्भावन चित्त ओर चेतसिकों एवं कुशल 
ओर अकशक' क्म आदिकेरूपमें हुआ है । जसा जिस दशन का तत्वदशेन, 
वेसा ही उसका मनस्तत्व-विवेचन। उपनिषदों के ऋषियोंके लिए सबसे 
बड़ी वस्तु आत्मा ह जिसके साक्षात्कार में कृतकृत्यता निहित है, किन्तु आत्मा 
तो गंभीर अध्यात्म योगसे ही देखा जा सकता है, अतः मनस्तत्वों के 
गवेषण की आवश्यकता ह । "मनो पुब्बंगमा धम्मा' जिस प्रकार 'मौखिक्य' बौद 
मनोविज्ञान की सवे प्रथम वाणी ह, उसी प्रकार उपनिषदों के लिए भी प्रधान, 
इन्द्रिय मन ही ह्‌ । मनसा ह्येव परयति मनसा श्यणोति'* । मनसे ही देखता 
ओर मन से ही सुनता हे" इतना ही नीं, काम, संकल्प, विचिकित्सा, 
श्रद्धा, अश्रद्धा, धृति, अधृति आदि सब मन ही हैर! आत्मा ही वाङ्मय, 
मनोमय ओर प्राणमय हे। वृहदारणयक उपनिषद तो अपनी रहस्यात्मक 
वाणी में आकाशकोही मन का शरीर ओर ज्योतिको ही रूप बतातौ हं । 
प्ररनोपनिषद्‌ दस इन्द्रियों का वडा ही विशद वर्णेन उपस्थित करती हे। 
पिप्पलाद मुनि से सूर्यं के पौत्र गाग्यं ने पृछा है भगवन्‌ ! इस पुरुष मं 
कौन सोती हं ? कौन इसमे जागती है? कौन देव स्वप्नों को देखता हे! 
किसे यह्‌ सुख अनुभव होता हँ ? किसमें ये सब प्रतिष्ठित हं ? इस अत्यन्त 


(१) बृहदारण्यक ० १।५।३ 


(२) कामः संकल्पो विचिकित्सा श्नद्धाःऽद्धा धृतिरधृति हीर्भीरित्येतत्सरव मन 
एव । बृहदारण्यक ० १।५।३ | 


(शी 














ब्नद्ध दक्ञन तथा अन्य भारतीय दलन (७९७४ 


गंभीर जर विस्तृत प्रहन के उत्तर स्वरूप इन्द्रियों के ल्य-स्थान आत्मा को 
वताते हुए मगवान्‌ पिप्पलाद सौर्यायणी (सूर्य के पौत्र) गार्ग्यं से कहते हैं । 
तस्मे स होवाच यया गार्ग्यं मरीचयोऽकंस्यास्तं गच्छतः सर्वा एतस्भिंस्तेजो- 
मंड एको भवन्ति । ताः पुनः पुनरुदयतः प्रचरन्त्येवं ह॒वै तत्सर्वं परे देवे 
मनस्येकीमवति । तेन त्येष पुरुषो न श्यणोति न पयति न जिघ्रति न 
रसयते न स्पृशते नाभिवदते नादत्ते नानन्दयते न विसृजते नेयायते स्वीपती- 
व्याचक्षते ।' र्यात्‌ जिस प्रकार सूयं के अस्त होने पर संपूर्णं किरणें 
उस तेजोमंडल मे एक्व टो जाती हँ ओौरं उसका उदय होने पर वे फिर 
फल जाती हं, उसी प्रकार वे सव (इच्ियां) परम देव मन मे एकीभाव 
को प्राप्त हो जाती हँ । इससे तव वह पुरुष न सुनता ह, नदेखता है, न 
सूवता हं, न चखता हं, न स्प करता है, न बोलता है, न ग्रहण करता हे, 
न अनन्द भोगता हं, न मलोत्सगं करता हँ ओर (न को चेष्टा करता है। 
तव उसे सोता ह" एेसा कहते हैँ । यदी उपनिषद्‌ मनस्तत्वों का कृ 
मन्योक्ति के साथ वर्णन करती हुई स्वप्न दर्शन के विषय में कहती हे: 
इस स्वप्नावस्था में यह्‌ देव अपनी विभूति का अनुभव करता हौ। इसके 
वारा जो देखा हु होता हँ उस देखे हुए को ही यह देखता है, सुनी बातों 
कोटी सुनता ह तथा दिशा विदिशां में अनुभव किए हए को ही पुनः 
पनः अनुभव करता हं । यह्‌ देखे, विना देखे, सुने, विना सुने, अनुभव किए, 
विना अनुभव किए, तथा सत्‌ ओर असत्‌ सभी प्रकार के पदार्थो को देखता 
हं ओर स्वयं भी स्वरूप होकर देखता हैर ।' यहां विभूति को अनुभव करने 
से तापत्यं, भगवान्‌ शंकराचार्य के मतानुसार, विषय-विषयी रूप अनेकात्मत्व 
को प्राप्त करनेसे ह) क्षेत्रज्ञ की स्वतंत्रता मन की उपाधि के कारण दहै, 
वास्तव में क्षेव्रल तो स्वयं न सोता है ओर न जागता है। उसका जागना 


(१) प्रहन० ४।२ 

(२) अत्रैष देवः स्वप्ने महिमानमनुभवति । यद्दृष्टं दृष्टमनुपद्यति । श्रुतं 
शरुतमेवा्थमनुन्पणोति । देश दविगन्तरेक्च प्रत्यनुभूतं पुनः पुनः {प्रत्यनुभवति 
दृष्टं चादुष्टं च श्रुतं चाभ्रूतं चानुभूतं चाननुभूतं च सच्चासच्च सवं" 
पश्यति सर्वः परयति । प्रहन ० ४।५ 

(३) महिमानं विभूतिं विषय विषयीलक्षणमनेकात्मभावगमनम्‌ । अनुभवति 

प्रतिपद्यते । उपर्युक्त पर शांकर भाष्य । 











७७५ उपनिषदों का स्वप्न-दशन 


ौर सोना तो मन रूप उपाधिके ही कारण हु 1 बहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी 
एेसाहीकहागयाह वह्‌ बुद्धि से तादात्म्य प्राप्त कर स्वप्न रूप होता ह ओर 
मानो ध्यान करता तथा चेष्टा करता ह'९ । स्वप्नावस्था में आत्मा स्वयं ज्योति 
रहता हं,२ यह उपनिषदों का एक मौलिक सिद्धांत ह ओर इसका तात्पये 
यह हे कि "इन्द्रियों के मन.में ठीन हो जाने पर तथा मन के रीन न होने 
पर आत्मा मन-रूप होकर स्वप्न देखा करता है" । वैसे उपनिषदों 
मे इस आत्माके वास के सम्बन्धे मे कहा गया हौ कि "यह जो हदय 
के भीतर आकाश है उसमें यह आत्मा शयन करता है,४' ओर कहीं-कहीं 
तो एसा भीक्हा ह कि वह पुरीतत्‌ नाडी मे शयन करता है ।' 
शंकर, जिनको श्रुतियों की एकता ही इष्ट है, इन सवका बडा अच्छा समन्वय- 
समाधान करते हं । जव यह आत्मदेव स्वप्न नहीं देखता तो उस समय शरीर 
मे यह सुख ८ ब्रह्मानन्द ) होता हं ओर यही सुषुप्ति की अवस्था होती 
ह° । "यहां अर्थात्‌ इस समय यह्‌ मन नाम वाला देव स्वप्नां को नहीं 
देखता, क्योकि उन्हें देखने का द्वार तेज से रुक जाता ह । तदनन्तर इस 
ररीर मं यह सुख होता हे अर्थान्‌ जो निराबाध ओर सामान्य रूपसे 
संपूणं शरीर में व्याप्त विज्ञान है, वह प्रसन्न हो जाता हैः!" अन्त मं 


(१) स धौः स्वप्नो भूत्वा ध्यायतीव लेलायतीव । बुहदारण्यक ० ४।३।७; कही- 
कहीं "ध्यायतीव लेलायतीव स हि स्वप्नो भूत्वा ' ठेसा भी पाठ है । शंकरं 
ने पहले ही पाठ को अपने भाष्य में उद्धूत किया ह । 

(२) अघ्रायं पुरुषः स्वयं ज्योतिः । बृहदारण्यक. ४।३।९४ 

(३) मनसि प्रलीनेषु करणेष्‌, अप्रलोने च मनसि मनोमयः स्वप्नान्‌ पतयति । 
<= भाष्य, प्रदन ० ४।५ पर । 

(४) य एषोऽन्तह द्य आकाशस्तस्मिन्‌ शेते । वहदारण्यक ० २।१।१७; मिलादइये 
दृहुदारण्यक. . .५।६; छान्वोग्य- . -८।३।३; ५।१।६; कठ. . .२।२०; 
३।१; ४।६; ६।१८; इवेताहवतर . . . ३।११।२० । 

(५) पुरीतति शेते । बरहदारण्यक. . -२।१।१९ 

(६) अर्थेकत्वस्य इष्टत्वात्‌ । देखिए शांकर भाष्य प्रइन० ४।५ पर । 

(७) भिलादइए, स यदा वेजसाभिभूतो भवत्यत्रेष देवः । स्वप्नान्न पक््यत्यथ 
तदेतस्मिन्‌ शरीर एतत्सुखं भवति । प्रन. - .४।६ 

(८) अन्रेतस्सिन्कार एष मन आाख्यो देवः स्वप्ना पदयति दर्हनदारस्य 











बौद्ध दलन तथा अन्य भारतीय दहन ७७६ 


दहि सोम्य! जिस प्रकार पक्षी अपने वसेरे के वृक्ष पर जाकर वेठ जाते 
ह उसी प्रकार यह्‌ सव ( कार्यकारण संघात ) सवरसे उत्कृष्ट आत्मा में 
जाकर स्थित हो जाता है^"1 यही ओौपनिषद देन की अंतिम विजय हेन 
केवल वौद्ध मनोविज्ञान पर ही किन्तु आज के बहुमृखी मानस-शास्त्र पर भी। 
सर्वातीत आत्मा-अक्षर मे जाकर सभी मानसिक व्यापारो का मिल जाना 
या खीन हो जाना उपनिषदों के मनोविज्ञान का प्राणस्वरूप सिद्धांत टे। इसके 
तीन स्वरूप उपनिषदो में प्रकादित हएहं । किस प्रकार समग्र मानसिक 
जौर भौतिक व्यापार क्रमः एक के बादएक मे प्रवेश कर अन्तमे आत्मामं 
लीन हो जाते हं, इसकी तीन अवस्थां हु(१) सुषुप्ति कौ अवस्था में (२) 
योग की अवस्था में एवं (३) मृत्यु होने पर ! नामरूपात्मक समग्र कायकारण- 
संघात जिस प्रकार सुषुप्ति की अवस्था मं आत्मामं छीन होता हे, उसका क्रम 
श्रूति यों वर्णन करती ह । पृथिवी ओौर पृथिवीमात्रा (गंघतन्माच्रा), जलं 
ओर रस तन्मात्रा, तेज ओर खूप तन्मात्रा, वायु ओर स्पश तन्मात्रा, आका 
ओर शब्द तन्मात्रा, नेत्र ओर्‌ द्रष्टव्य (रूप), श्रोत्र ओर श्रोतव्य (शब्द), घ्राण 
ओर घ्रातव्य (गंध), रसना ओर रसयितव्य (रस), त्वचा ओर स्प योग्य 
पदाथ, हाथ ओर ग्रहण करने योग्य वस्तु, उपस्थ ओर आनन्दयितव्य, वायु 
ओर विसजंनीय, पाद ओर गन्तव्य स्थान, मन ओौर मनन करने योग्य, बुद्धि 
ओर बोद्धव्य, अहंकार ओर अहंकार का विषय, चित्त ओर चेतनीय, तेज ओर 
प्रकार्य पदाथं तथा प्राण ओर धारण करने योग्य वस्तु, ये सभी आत्मा 
मेखीन दहो जाते हें ।२ इससे परे जो आत्म स्वरूप जल में प्रतिविम्बित सूर्य 


निरुदढधत्वात्‌ तेजसा । अथ तदेतस्मिन्‌ शरीर एतत्सुखं भवति यद्विज्ञानं 
निराबाधमविशेषेण शरीरव्यापक प्रसन्नं भवतीत्यथेः । प्रन ० ४।६ पर 
शांकर भाष्य । 

(१) स यथा सोभ्य वयांसि बासोवृक्षं संप्रतिष्ठन्ते एवं ह॒ वे तत्सर्वं पर आत्मनि 
संप्रतिष्ठते । प्रहन०° ४।७ 

(२) पृथिवी च पृथिवीमात्रा चापञ्चापोमात्रा च तेजश्च तेजोमात्रा च 
वायुङ्च वायुमात्रा चाकाशश्चाकाशमात्रा च चक्षुश्च द्रष्टव्यं च श्रोच्रं च 
श्रोतव्यं च धराणं च चातन्यं च रसक्च रसयितव्यं च त्वक्च स्परोयितव्यं च 
वाक्‌ च वक्तव्यं च हस्तौ चादातव्यं चोपस्कश्चानन्दयितव्यं च पायुरच 
वि्तर्जयितव्यं च पादौ च गन्तव्यं च मनरच मन्तव्यं च बुद्धिश्च बोद्धव्यं 








मि  । 
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९७७७ मानसिक व्यापारो का आत्मा मं ङ्य 


के समान इस शरीर में कर्ता-भोक्ता रूप से अनुप्रविष्टं है "वही द्रष्टा, 
स्प्रष्टा, श्रोता, घ्राता, रसयिता, मन्ता, (मनन करने वाला) बोद्धा ओर 
कर्ता विज्ञानात्मा पुरुष ह ओर बह पर अक्षर आत्मा मे सम्यक्‌ प्रकार से 
स्थिर हो जाता हैँ । यह तो जिस प्रकार सुषुप्ति अवस्था मे मानसिक 
व्यापार आत्मा में छीन होते है उसका निदशन हुआ । अब जिस क्रम से 
वे योगकी दामे आत्मा में लीन होते हे, वह इस प्रकार है। इन्द्रियों 
से मन पर (उत्कृष्ट) है, मन से बुद्धि श्रेष्ठ है, बुद्धि से महत्तत्व बद्कर हं 
तथा महत्त्व से अव्यक्त उत्तम हे, अव्यक्त से भी' पुरुष श्रेष्ठ हू ओर वह्‌ 
व्यापक तथा अलिग हं जिसे जानकर मनुष्य मुक्त होता हँ ओर अमरत्व को 
प्राप्त हो जाता है...जिस समय पांचों ज्ञानेन्द्रियां मन के सहित आत्मा मं 
स्थित हो जाती हं ओर बुद्धि भी चेष्टा नहीं करती, उस अवस्था को परम 
गतिं कहते ह.*.१,५,०१५५०५००००५०११ इस स्थिर इन्द्रििधारणाको ही योग कहते ह।' 
यही योग की अवस्था में मानसिक व्यापारो का आत्मा में खीन हो जाना है। 
इसी का एक दूसरा वणेन भी उपरब्ध हं । “इन्द्रियों की अपेक्षा उनके विषय 
शरेष्ठ हैँ, विषयों कौ अपेक्षा मनधरष्ठ हे, मन से बुद्धि श्रेष्ठ ह ओर बुद्धि 
से भी महान्‌ आत्मा (महत्तत्व ) श्रेष्ठ ह । महत्तत्व से अव्यक्त (मल प्रकृति ) पर 
हं ओर अव्यत्तसे भीपृरुषपरटहं । पुरुषसे पर ओर कृ नहीं है। वही परा 
काष्ठा इहं, वही परागति ह..,.५००८००५०* प्राज्ञ॒ पुरुष वाक्‌ इन्द्रि का मन मे 
उपसंहार करे, उसका प्रका स्वरूप बुद्धि मे ल्य करे, बद्धि को महत्तत्व 
मे टीन करे ओर महत्तत्व को शांत आत्मा मे टलीन करे'३ | इसप्रकार हमनं 


चाहंकारश्चाहंकतन्यं च चित्तं च चेतयितव्यं च तेजश्च विद्योतयितव्यं 
च प्राणहच विधारयितव्य च । प्रन. . .४।८ 

(१) एष हि द्रष्टा स्प्रष्टा श्रोता च्ाता रसयिता सन्ता बोद्धा कर्ता विज्ञानात्मा 
पुरुषः स परेऽक्षर आत्मनि सम्प्रतिष्ठते । प्रश्न. - .४।९ 

(२) इन्द्रियेभ्यः परं मनो मनसः सत्वसृत्तमम्‌ । सत्वादधि महानात्मा महतोऽ- 
न्यक्तमुत्तमम्‌ ॥ अव्यक्तात्तु परः पुरुषो व्यापकोर्शक्ग एव च । यं ज्ञात्वा 
मुच्यते जन्तुरमुत्वं च गच्छति ॥ यदा पञ्चावतिष्ठन्ते ज्ञानानि मनसा 
सह । बुद्धिश्च न विचेष्टति तामाहुः परमां गतिम्‌ ॥ तां योगमिति मन्यन्ते 
स्थिरामिन्द्रियधारणाम्‌ । कठ० २।२।७,८,९०,११ । 


(३) इन्द्रियेभ्यः परा ह्यर्था अर्थेभ्यक्च परं मनः । मनसस्तु परा बुद्धिबुद्धरत्मा 
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धह मीदेख ल्या कौ योग की अवस्था मं किस प्रकार इन्द्रियों आदि का 
आत्मा में ख्य किया जाता ह । अव यह्‌ ल्य मृत्यु में कंसे होता है, यह हमं ओर 
देखना हं । मृत्यू, सव काम वहुत संक्षेप में कर देनी हे । "पुरुषस्य प्रयतो 
वाड मनसि सम्पट्‌ःते मन: प्राणे प्राणस्तेजसि तेज : परस्यां देवतायाम्‌'¶ । अर्थात्‌ 
मरते हुए पुरुष की वाणी मन में प्रवेद कर जाती है, मन प्राण में, प्राण तेज 
मे जीर तेज परम देवता मे । इस प्रकार सत्यद्रष्टा ऋषियों ने ज्ञान को हमारे 
किए प्रकादित किया ह । इन्द्रियों आदि के आत्मा में ल्य होने के उपर्यक्त त्रिविध 
क्म को यहां इस तालिका दारा दिखाना कदाचित्‌ विषय को अधिक 
नोघगम्य वनायेगा : 


( १) सुषुप्ति कौ अवस्था मेँ (२) योग की अवस्यार्मे (३) मृत्य होने पर 








ग्रदन ० ४।८ कठ० २।३।ऽ-११ छान्दोग्य ° ६।८।९६ ॥ 
कठढ० १।३।१०-१३ 

आत्मा पुरुष परा देवता | 

प्राण अव्यक्त प्राण | 

तेजस्‌ महान्‌भत्मा मन | 

चित्त वुद्धि वाक्‌ | 
# अहंकार मनः - 

वृद्धि इन्द्रियां 

मन, 


| 
| 
| 
| 


तन्माव्राएं, भूत, इन्द्रियां 
भव तक जितनी भूमि हम चठ चकं ह,उसी को कछ बौद्ध दलन के 
समदन्ध मं देखने का प्रयत्न करे । हम जानते हँ करि भगवान बुद्ध योग के अम्य.सी 
थं ओर व्यान (कान) का उपदेश वे दिया करते थे। चित्त की वत्तियों का 
निरोध तो उनका अनन्यसाधारण ही था२। इन सब बातों पर हम यहां 


*----- -- -----~_---~~~~-~-~--~----~-~-~--~- ----- 


महान्परः ।। महतः परमन्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः परः । पुरुषान परं किञ्चित 

सा काष्ठा सा परा गतिः! यच्छेद्राडमनसी परान्नस्तदयच्छेजज्ञान आत्सनि । 

ज्ञानमात्मनि महति नियच्छेत्तदयच्छेच्छान्त आत्मनि ।। कठ० १।३।१०, 
११,१२ 

(१) छान्दोग्य, ६।८।६ | ू 

(२) देखिए महापरिनिव्बाण सुत्त (दीघ० २।३) में व्यानी बुद्ध का एक चित्र ? | 

| 








७७९ संज्ञावेदयितनिरोध ओर ओपनिषद समाधि 


विचार नहीं कर सकते! यहां तो हमें केवल यही देखना चाहिए कि क्या 
बौद्ध मनोविज्ञान का भी भगवान्‌ वृद्ध के एारा उपदिष्ट समाधि से कोई 
संबंघ हं जिस प्रकार ओौपनिषद मनोविज्ञान का एकतम {मन्तव्य ओौर 
प्रयोजन आत्मा में इन्दरियादि को ल्य करना है? इसका उत्तरहांमेंदही 
हे । भगवान्‌ ने उस उच्चतम समाधि का उपदेश दियादह जिसको 
उन्टोने “संज्ञावेदयितनि रोध" कहा है (जिसको ही, जैसा हम आगे वेदान्त 
दन के प्रसंग में देखेगे, भगवान्‌ गौडपादाचा्यं ने अस्परोयोग कटा हे) 
भिक्षुओ ! भिक्षु एक दिशा, दूसरी दिशा, तीसरी ददा, चौथी 
दिगा, उपर, नीचे, तिरे, हर जगह, हर प्रकार से, सारे लोक के 
प्रति, विपुल, महान्‌, प्रमाणरहित निवेंर, निष्करोघ, मेत्री-चित्त वाला ओौर 
उपेक्षा युक्त चित्त वाला हो विहरता हं। वह सव रूप संज्ञाओं को 
पार कर, प्रतिघ संज्ञाओं को अस्त कर नानात्व संज्ञा को सन से बाहर 
निकार 'आकादा अनन्त है, एसा विचार करके आकाराननत्त्यायतन' को 
प्राप्त हो विचरता हें । आकाशानन्त्यायन को पार कर "विज्ञान अनन्त है" 
विचार करके “विज्ञानानन्त्यायन' को प्राप्त हो विहरता हे । विज्ञानानन्त्यायतन 
को पार कर कुर नहीं हं विचर करके आकिञ्चन्यायतन को प्राप्त हो 
विहरता 3१६६२, ३४५ . सभी आकिञ्चन्यायतनों को पार कर नेव- 
संज्ञान संज्ञायतन' को प्राप्त हो विहरता हं 1 सभी नव-संज्ञानासंज्ञायतन को 
पार कर संज्ञा वेदियत-निरोध' ( संज्ञा की अनुभूति के निरोध ) को प्राप्त 
विहरता ह ।' यही निरोध समापत्ति बौद्ध मनोविज्ञान का अंतिम फल हे। 
समायि की इस अवस्था मे काय-संस्कार, वचन-सस्कार ओर चित्त-संस्कार तो 
निरुद्ध हो जातह्‌, प्रतु उष्मा शान्य नहीं होती, अआयु-संस्कार क्षीण नहीं 
होते । यही इसका मृत्यु से विभेद ह । 

जिस प्रकार आत्मा में सभी मानसिक पवृत्तियों के ख्य होने पर 
तरति शोकमात्मवित्‌" एेसा उपनिषदों का निर्घोष होता हं, उसी प्रकार “संज्ञा- 
वेदयितनिरोध' की अवस्था प्राप्त कर साधक को अनुभव होता हे, जन्म-मरण 
जाता रहा, ब्रह्मचयेवास पूरा हो गया, जो करनाथा सो कर लिया, 
अब यहां के लिए कृच शेष नहीं रहा ।' कृतकृत्यता दोनों ही जगह समान ह्‌ । 
ओर दोनों ही अपने-अपने मागे से चलकर किसी एक समान अवस्था पर 


(१) अंग॒त्तर ९ 
बौ ० ५ 9 
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पहुंचतें हं जहां अशेष दुःख-निरोव होता हे, एसा हमें जानना चाहिए । ऊपर के 
विवरण से स्वप्न ओर सुषुप्ति कौ अवस्थाओंकातो स्वरूप स्पष्ट हो चका दहै, 
कितु संक्षेप से आत्मा कौ चार अवस्थाओं का अर्धात्‌ जाप्रत,स्वप्न, सुपप्ति ओर 
तुरीय अवस्थाओं का कु ओर निदा मांडूक्य उपनिषद्‌ के अनसार कर दें। 
माण्डुक्य उपनिषद्‌ १ आत्मा को "चतुष्ःत्‌'* कटा हं जिसका संक्षेप विभाग 
हम एसे कर सक्ते हं (१) जागरित स्थान वहिःप्रज्, स्थल भक्‌, वैरवानर 
आत्मा (२) स्वप्न स्थान, अन्तः प्राज्ञ, प्रविविक्त भक्‌, तजस आत्मा (३) 
सुषप्तरे स्थान एकीभूत प्रज्ञानघन आनन्दमय आनन भक्‌ चंतो-मख, प्राज्ञ 
(४) न अन्तःप्रज्ञ न वहिःप्रज्ञः, न अभयतःप्रज्ञः,न प्रज्ञाघन, न प्रन, न अप्रज्ञ; किन्तु 
अदृश्य, अव्यवहाय, अग्राह्य, अलक्षण अचिन्त्य, अव्यपटेश्य, एका<मप्रत्ययसार, 
प्रपञ्चोपदाम, शांत, शिव, उद्रेत जात्मा। यही आत्मा की चार अवस्थाएं हु, 
जिन पर उपनिषदों के विचार कियाहं ओर अंतिम अवस्था ही वह अनुभवा- 
तीत अवस्था हं जिसके विषय में तत्वमसि" अधमात्मा ब्रह्म तत्सत्यम्‌" सं 
आत्मा, 'यत्साक्नादपरोक्नात्‌त्रह्म' स हमाम्यन्तरो हयजः„+ आत्मेवेदं', 
ओमित्यिवोपासीत' आदि वाणियां कटी गर्द हं इसके विषय में हम 
चतुर्थं प्रकरण मे देख ही चुकंदहेकिवृद्ध कातो मौन (उपदेश) 
ओर उत्तरकाटीन बौद्ध आचायों का निषेध। इस प्रकार ओौपनिषद 
मनोविज्ञान कौ कुछ भलक हमने देखी ओर विदोषतः सभी प्रत्यक्षादि 
ज्ञानो के वास्तविक अविष्ठान पुरुष को भी देखा । अव हम ओपनिषदं 
मोक्ष, सावन-पथ ओर कर्मं ओर पुनर्जन्म संबंधी सिद्धांतों पर आकर 
सक्षेप मं एतद्विषयक वृद्ध के विचारों के साथ उनके त॒लनात्मक अध्ययन 
में प्रवृत्त होते हें। 

उपनिषदों के मोक्ष-संवंधी विचार की वृद्ध के द्वारा उपदिष्ट निर्वाण 
से एक विचित्र तुलना हं, यद्यपि यह्‌टठीक है कि भिन्न-भिन्न तात्विक 


(१) सोऽयमात्मा ओडकाराभिषेयः परापरत्वेन व्यवस्थितद्चतुष्पात्‌ कार्षा- 
पणवन्न गौरिव । त्रयाणां विदवादीनां पूर्वपूवप्रविलापनेन तुरीयस्य प्रति- 
पत्तिरिति करणसाधनः पादशब्दः 1 तुरीयस्तु पद्यत इति कर्मसाधनः 
पादशब्दः । माण्डक्य कारिका-शांकर भाष्य । 


(२) यत्रसुप्तोन कचन कामं कायमते न कचन स्वप्नं परयति तत्सु- - 


घुप्तम्‌ । 








५ 
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५७८ १ मोक्ष ओर निर्वाण 


१ परिस्थितियों से ही वे इतस पर पहुचे है। 

्ओपनिषद्‌ मन्ि. साधन "जिस प्रकार निरन्तर वहती हुई नदियां अपतं 
पथ, कम र पुनजञन्म नामरूप को छोड़ कर समुद्र मे अस्त हो जाती 
सम्बंधी सिद्धतां कीटं । उसी प्रकार विद्वान्‌ नामरूप से मक्त 
एतद्धिषयक बुद्ध के बिवासें टोकर परात्पर दिव्य पुरुष को प्राप्त हो जातो 
से तुलना है ९ ।' एसा उपनिषदों ने कहा है । यह्‌ नाम- 

रूप (ओपनिषद प्रयोग) > से विमुक्त हो जाना 

क्याहं ? शंकर के साक्ष्य पर अस्तम्‌ अदर्शनम्‌ अविरोषात्मभावं गच्छन्ति 
भाप्नुवन्ति नामचरूपं च नामरूपे विहाय हित्वा।'३ यहु सब चतुथे 
भकरण मं निदिष्ट निर्वाणसे भिलाने योग्य है, यदि निङचय ही हम 
उसकी अभावात्मक व्याख्या पर तुले नहीं हए हं। जिस चीज को हम 
अपना व्यक्तित्व कह कर पुकारते हं, अहं' की घ्वनियों से जिसे विष 
पिला पिला कर बढ़ाते हं, उसका तो निःरोष परमावस्था में वृद्ध ओर 
उपनिषदों के अनुसार भी होना ठह्रा। सुक्ष्म विभेद केवल शब्टों का 
इतना ही कटा जा सकता हं । जब कि तथागत केवर 'अस्तंगमनः 
ही कहते हं, उपनिषदे उसे ब्रह्मभाव" कह कर भी पुकारती हं! किन्तु 
यदि एक ओर निर्वाण के शांत प्रणीत' पद की ओर ध्यान दिया जाय 
घौर दूसरी ओर बुद्ध के ब्रह्मभूतः विशेषण को ब्रह्मभाव" समभा जाय 
तव तो कोई विभेद रोष नहीं रह जाता । बद्धने भीतो ब्रह्मप्राप्ति 
का मागं बताया है फिर चाहे उनका मन्तव्य ब्राह्मणों के ब्रह्मलोक सें 
अतीत ही क्यों नहो । मुक्तावस्थामें तो बुद्ध ओर उपनिषदे दोनों 
मिरुते ह । उपनिषदे निरन्तर ही पुनरुक्ति का दोष स्वीकार करके भी 
चिल्लाती है वि्ययाऽमृतमर्नुते,' (ईड ० ११) ब्रह्मभाप्तो विरजो ऽभृद्धिमृत्युः 
(कठ० २।३।१८ तदेव विदित्वा मृत्युमत्येति" (इवेताङर्वतर.३।८।६। १५) “अथ 
मत्योऽमृतो भवति अत्र ब्रह्मसमरनुते",*अतरैव समवनीयन्ते' (बृहदारण्यक ०३।२।११) 
“तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्षेयऽ्थ सम्पत्स्ये" (छान्दोग्य० ६।१४।२ ) न 
सस्य प्राणा उत्क्रामन्ति" (बृहदारण्यक-४।४।६० ) बुहौव सन्‌ ब्रह्माप्येति (बृहदार- 


(१) मुण्डक० ३।२।८; देखिए प्रषन० ६।५ भी । 
(२) देखिए चतुथं प्रकरण में श्रतीत्यसमुत्पाद' का विवेचन । 
(३) श्ांकर भाष्य मुण्डक ० २३।२।८पर 














बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दलन ७८२ 


रण्यक ०४।४।६; देखिए वहीं १।४।१५ मी) "विमुक्तोऽमृतो भवति (मृण्डक- 
३।२।९) विम्‌ क्तडच विमुच्यते कट-५।१) आदि आदि । ये भावनाएं जीते 
जी निर्वाण की भावनासे कितनी समान, इसे कौन नहीं जान सकता? इसी 
प्रकार जहां “न स पुनरावर्तते" (छान्दोग्य-८। १५।१') न तेषामिह पनरावृतिः 
( वृहदारण्यक-६।२।१५ ) ब्रह्मलोकमभिसंपदयते' ( छान्दोग्यः-८। १५1¶ ) 
जंसी अवस्थां का संबंध है, वहां तो वद्ध ने भी पनर्जन्म का निरोध 
होना द्खिाया है। चाहे जिस किसी भी दुष्टिकोण से हम देखें 
विभेद पर हम नहीं पहुंच सकते! उपनिषदों ने अत्यन्त निडिचत शब्दों 
मे परमावस्था के (आनन्द' का वर्णन किया है, आत्मा ओौर ब्रह्मके एेक्य 
को दिखाया हे, अत्र ट्येते सर्वं एकं भवन्ति" एेसा कहा है ओर 'सर्वमेवा- 
विदन्ति" एसा मी कहा गौर यह सव॒ `निव्वाणं परमं सुखं" की 
भावना से दूर नहीं दँ । सच वाततो यहट कि वद्ध निर्वाण की अनिर्क्त 
अवस्था पर अधिक जोर देते थे ओर इसीलिए उन्टोने उसे वास्तव में 
कथन मागं का विषय वनाया दही नटहींथा ओौर इसी वात पर उपनिषदों 
के ऋषियों के भी ज्ञान की प्रतिष्ठा है! ब्रह्मज्ञान ओर मोक्ष मेँ ओौपनिषदं 
ऋषियों ने कोई विभेद ही नहीं रक्वा है । मोक्ष कोड उत्पन्न होने वाली 
चीज नहीं ह । यदि उत्पन्न होने वाटी होती तो विना होने वाली भी होती- 
इस व्याख्या मे आते टी हम निद्वय ही “मिलिन्द प्रदनकार' ओौर शंकर 
पर आजाते हं, जो हमारा इस समय प्रयोजन नटीं हे । मो्न तो ज्ञान कां 
ही, आत्मसाक्षात्कार का दी अपर नाम ह। जो ज्ञान होना है, वही मुक्त 
हो जाना है । अतः जिस प्रकार वुद्धके दारा उपदिष्ट मोक्ष कौ व्याख्या करता 
हज कोई स्थविरवादी भदन्त॒“निव्वानं हि महाराज अकम्मजं, अहेतुजं' 
(भिलिन्दपञ्टौ) आदि कह सकता है तो ओौपनिषद मोक्ष का कोई 
उत्तरकारीन व्याख्याकार भी, "तस्मान्न संस्कार्योऽपि मोक्षः" ( व्रह्यसूञ शांकरभाष्य 
१।१।४) जसे कह सकता है । तत्वतः भेद कहां ठहरता है ? भगवान्‌ याज्ञवल्वय नै 
अपने अपरिमित वीर्यवान्‌ शब्द कहु कर इसके लिए कोई संभावना ही नहीं 
छोड़ी हं । मत्रेयी ! जहां दो का भाव है, वहीं तो एक दूसरे को देख सकता 


हं, सूघ सक्ता हं, बोर सकता दै, सुन सकता है, सोच सकता है, किन्तु ` 


(१) भिलाइए. बृहदारण्यक ० ३।५।१; छान्दोग्य ० २।४।१ ; ईदा १; कठ० 
१।२।१२-१३; छन्दोग्य० ४।१५।६ भी । 
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७८३ साधन-पय मं बुद्ध ओर उपनिषदे एक हं 


जहां सव ही आत्मा में परिणत हो गया तब किसको किसके दारा वह देखें 
सुने, सोचे समभो* 1 हमारा जितना ज्ञान है, वह्‌ तोज्ञाता ओौरज्ञेयके दैत 
पर ही निर्भर है, किन्तु जहां अविष है वहां क्या कहा जाय ? वहां मौन 
के सिवाय ओर क्या उत्तर हौ सकता ह ? सिवाय निषेधात्मक विवरण के 
ओर विघानात्मक अथं की वहां क्या अर्थवत्ता हो सकती है ? गौडपादाचाये ने 
भी तो कारणवाद के समाप्त होने पर एेसी ही अवस्था दिखाई है ओौर क्या स्वयं 
कूमारिल ने भी नहीं कहा कि यदि मोक्ष को गाइवत होना है तो उसे निषेघात्मक 
होना ही चाहिए ? २ हमारी सभी शंकाएं ओर सभी विवाद व्यक्तित्व के स्वरूप 
कोन समभनेके कारण ही होते ह ओर यदि हम उसके स्वरूप को बुद्ध के 
ओर उपनिषदों के मन्तव्यो के अनसार सम पावें तो हमारे किए विधाना- 
त्मक ओर निषेधात्मक जैसे शब्द ही व्यर्थं हो जाते हं ओर अपने को विना 
करना या सत्ता का अभाव होना जिससे हम बहुत ही उरते हँ, ये बातें 
विलकृक व्यथं ही हो जाती हं । यदि उपनिषदों ओर बुद्ध के मन्तव्यो के 
अनुसार परमावस्थाका कू चित्रहमे म्रहण करना होगा तब तो हमें निर्चय 
ही नाम' ओर ररूप' । (ओौपनिषद ओौर बौद्ध दोनों ही प्रयोगों मे, क्योकि 
जितना भी नाम' ह ओर जितना भी "रूप" है चाहे भूत का चाहे भविष्यत्‌ का. 
चाहे वतंमान का,.....वहन मेरादहै, न वह मे हूं, एसा भगवान्‌ बुद्ध ने तो 
कहा ही हं, शंकर के मतानुसार उपनिषदों के मन्तव्य में भी नामरूपे च न 


परमाथतो विद्यमाने-तेत्तिरीय भाष्य-२।८) उनके प्रति विमोह छोडना ही होगा । 
किन्तु यदि इतनी शक्ति अभी हम में नहीं है, आत्माभिनिवेशा से अभी हम इतन 
चिपटे हुए हे कि उसके विना भयान्वित हो उप्ते हँ, तो हमारे आर्वासन 


कै किए भक्ती ओर वैष्णवों कौ सुविस्तृत परम्परा उपस्थित हं जो मोक्ष 


के विधानात्मक स्वरूप पर ही जोर देती है ओर जिसने अपने उपास्य देव के 
साथभी नाम्न रूप दोउ ईस उपाधी कहु कर उन्हे ईरवर के साथ चिपटा 
रख्ला है, किन्तु आरख्चयं तो यह हौ कि जब भक्त भी जहां न 
नाम न रूपः कौ अनिरुक्त अवस्था मे रहस्यात्मक रूप से जनं 


 ल्गेगे तव॒ तो आत्माभिनिवेशी जन के किए कोई आश्रय ही 


नहीं रहेगा ! भारतीय दरंन मे मुक्ति के स्वरूप को समभने के ल्एि ओर 


= त ता ० काक 


(२) देखिए अगे वेदान्त ओर प्वंमीमांसा दशनो के विवेचन । 

















बोद्ध दहन तथा अन्य भारतीय दर्हान ७८४ 


उसमें एकवाक्यता खाने के लिए (यदि वह संभव हो) हमें व्यक्तित्व के 
संप्रदन पर ही पहटे निदिचत हो जाना चाहिए ओरचूकि उसका विवेचन हम 
ञात्म- वाद ओर अनात्मवादकेरूपमें पहटे कर ही चके ह्‌, इसलिए इस विषय 
मे यहां कछ अधिक कटने को शेष नहीं रह जाता । साधन-पक्न कै विषय में 
हम यह तो कह दी आएं कि यज्ञादि के प्रदन को लेकर बुद्ध ओर उपनिषदों 
के विचार में पारस्परिक क्या संबंध ह। यहां यही कहना शेष है कि सत्य 
(मुण्डक ०३।१।६) ओर श्रद्धा (तंत्तिरीय० १।११) पर उपनिषदे अत्यन्त जोर 
देती ही हं ओर इद्दिय निग्रह पर भी उनका विशेष आग्रहं (देखिए कठ- 
उपनिषद्‌) । फिर तपस्‌ का जो स्वरूप उनमें निहित है उसके विषय में 
हम प्रथम प्रकरण मही बहुत कृद कह आए ह्‌, अतः यहां कहने की विष 
मावदयकता नटीं दिखाई पड़ती । केवल कछ श्रुतियों की ओर संकेत मात्र 
कर सकते ह १, जिनको देखकर पाटक स्वयं ही वृद्ध॒ के मन्तव्यों से उनकी 
अदूमूत समानता का अनुमापन कर सकगे । फिर ओौपनिषद मनीषियों ने ब॒द्ध 
के हारा उपदिष्ट मध्यम मागं की भी अनुभूति पहटे से न करटी हो, एसा 
भी हम नहीं कट सकते । सत्यवह॒ भारदाज को हम वद्ध के मध्यम मार्गं 
के छिए पूवे भूमि तयार करतें देखते हर । बहुत तो हम यहां इस विषय र्म 
(१) द्रष्टव्य छान्दोग्य० २।१७।४; बृहदारण्यक. .. १।२।६; ३।८।१०; तैत्ति- 
रीय० १।९।१।३; २।१।३; ३।१; तत्तिरीय ब्राह्मण ० २।२।३।३; 
मिलाद्एु दासगुप्त : हिस्टरी आफ इण्डियन फिलांसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ` 

२२९६ 
(२) मिलाइये “सत्यवह्‌ भारदाज 8 0116 ° #1€ [1011ला§ 8711078 


11086 {11171678 10 0789९] {९९त्‌ {€ [ल्लाा, 
प्रात्‌ 72/8061104€1102.11871 82411187 0011 280९ <ा0 
28 1276] [079.678९व 0 © #€1८ 8.8८९€६168 91 
फ णात 116 88 76्प]2६९त्‌ ऋ [0 पा 1681110 {71611688 
छक (16 एवा) [76808 21 =] पा75#8. [८ 178 
76108766. 16 एफ {07 ६116 7810118 11871 = 2 1371119 
110 €ाप्र्ला९९त्‌ € 1तत्‌16 ड्म त्‌ उजप्ह्ाा६ ठाः 
2 918 16त्‌18 7 पठा, (ठप्‌ पटा पत्‌ = फ0्न्लाल्ल, 
181 {7811178.* डा० वेणीमाधव वाड्ञा : प्री दुद्धिरिटिक इण्डियन 
फलासको, दृष्ठ र्य 











७८५ "तपस्‌' के विचार मं एकता 


नहीं कह सकते (क्यों कि वहूत कृ प्रथम प्रकरण में ही कह चके हँ) किन्तु 
केवलसंकेतसरूपसे ही निवेदन करते ह कि ओौपनिषद रषि जब आत्मज्ञान की 
प्राप्ति के च्िएु अनेक प्रकार की शतं रखते हँ ओर जव "न अतपर्स्य आत्मज्ञाने 
ऽचिगमः कर्मसिद्धिर्वा' एेसा कहते हँ तो वे बुद्ध के अभिप्राय के सम्मिलित 
स्वर मं ही बोलते हें। पनः इन्द्र को जो प्रजापति के पास से आत्मोपदे 
पाने के किए पवित्र जीवन विताते हुए १०० वषे तकरं ठह्रना पड़ा 
(छान्दोग्य ० ८।११।३) ; स्वयं इन्द्र ने फिर प्रतदंन से वही आत्मज्ञान 
के मूल स्वरूप तपस्या का जो प्रस्ताव किया(कौबीतकि-३१), यमने 
नचिकंतस्‌ को जितना तंग किया (कठ०१।२०), रेक्व ने जानश्ुति को 
छान्दोग्य. . .४।१), सत्यकाम ने उपकोशल को (४।१०।२), प्रवाहण ने आरूणि 
को(छान्दोग्य ° ५।३।७, वृ ह्दारण्यक ०६।२।६), प्रजापति ने इन्द्र ओर वैरोचन को 
(छान्दोग्य ० ८।८।४) याज्ञवत्वय ने जनक को(वृहदा रण्यक ०४।३।१)ओौर सत्यकाम 
ने बृहद्रथ को जो तपस्या की प्राथमिक रातं के लिए, पवित्र जीवन की प्रथम 
प्रतिष्टा के लिए इतना उत्साहित किया तो निरख्चवय ही विशद्ध नँतिकवाद 
की दही वह विजय शी जिसके विना सभी अध्यात्म-विद्या की वार्ता निङ्वय ही 
धृक मं मिल जाती हं । अतः यहां भी बुद्ध-मन्तव्य ओर ओपनिषद मन्तव्य समान 
हीदहं। वृद्धने सदाचारकी जो प्रतिष्ठा कायमकी है उसी पर किसी भी ज्ञान 
कौ वुनियाद रक्खी जा सकती हँ, अतः हम कह सकते टै कि चित्त-शुद्धि पर जोर 
देकर बुद्ध ने उपनिषदों के मन्तव्योकोहीपूरा कियाहौ ौर फिर उपनिषदेतो 
ज्ञान की पर्याय हं । जिस प्रकार हम एक मंजिल की प्रतिष्ठा ओर उसके ऊपरी 
रूप मेँ कोई विभेद नहीं कर सकते, क्योकि एक के टूटने पर ही दूसरा गिरता 
या व्यथं होता हे, उसी प्रकार हमे आचारततत्व ओर तत्वज्ञान दोनों के 
संग को मानना चाहिए ओर इस दुष्टि से हम उपनिषदों ओर बुद्ध के 
मन्तव्यो मे विभेद नहीं कर सकते । उपनिषदों के क्रषियों ने आत्मज्ञान क 
अनधिकारी व्यक्तियों की जो रबी सूची बनाई है'९ उसी से हमे समभ लेना 


चाहिए कि जीवन कौ पवित्रता को वे कितना परम उच्च स्थान देते थे ओर 


स दृष्टि से भौ ओौपनिषद मनीषी ओर उन्हीं की परम्परा में आने वाके 
भगवान्‌ बुद्ध एक ही हं। कर्म ओर्‌ पुनर्जन्म के सिद्धांत उपनिषदों में बडी 
दारनिक गहनता के साथमिलाएगए ह। इस प्रकार छांदोम्य उपनिषद्‌ कहती 


(१) देखिए एेतरेय आरण्यक ० ३।२।६।९; छान्दोग्य ० ३।११।५; बहदारण्य द्ग ° 


६।२३।१२; इवेताहवतर ० ६।२२; मुण्डक ० ३।२।११; 
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दे अथ खलु क्रतुमयः पुरुषः) यथा क्रतुरस्मिन्‌ लोकं पुरुषो भवति तथेत 
प्रेत्य मवति ।'* इस एक छोटे से वाक्य में कर्मं का मनोवैज्ञानिक रूप भी रक्वा 
हुआ टह ओर मनुष्य के जीवन में उसका व्यापक महत्व भी। सस्यमिव मर्त्यैः 
पच्यते सस्यमिवाजायते पुनः" २ अर्थात्‌ मनुष्य खेती की तरह पकता ओर खेती 
की तरह फिर उत्पन्न होता है" इसर्मे पुनर्जन्मवाद का सत्य अच्छी तरह खै 
दिखाया गया हं । इसी प्रकार छांदोम्य० ५।३।१० (वेत्य यदितो ऽधि. . प्रजा भ्रय- 
न्तीति) तथा बृहदारण्यक ६।२ (वेत्थ यथेमाः प्रजाः . -इत्यादि) पुनजेन्म 
के सत्य को वड़ी अच्छो तरह से सिखाती हूं । किर यहां तौ उनका यह 
सरलतम उपदेश ही पर्याप्त ट्‌ कि "पुण्यः पुण्येन कर्मणा भवति पापः पापेन ड' 
अथवा "यथाकामो भवति तत्क्रतुर्भवति यत्क्रतुर्भवति तत्कर्म करुते यत्कर्म कस्ते 
तद्भिप्तम्पयते"* । यह्‌ सवर बौद्ध दृष्टि कोग के अनुक्लही ट, इसे हमें विस्तार 
से दिलाने कौ यहां अव्रस्यकता नहीं । उपनिषदे मनुप्य की चेतनाको पूणं 
स्वतन्त्रता देती द ओर वृद्ध मी । उपर्युक्त उद्धरणं से स्पष्ट है कि इस विषय 
नें दोनों में तनिक मी मैद नहीं । कर्मं करनेसे ही दोनों के उपदेशो का 
वालन हो सक्ता हं अर ज्ञान की महत्तामें दोनों काही समान विर्वासह । 
इस प्रकार ददन के अनेक विवेचनीय विषयोंको लेकर हमने वृद्ध के विचार 
ओर उपनिषदों के विचार का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया ह । एतिहासिक 
मार्गको मी हमने अपना आश्रय बनाया हे। 
सम्यक्‌ सम्बद्ध रौपनिषद्‌ विना पुनरुक्ति किए हम एतिहासिक रूप्‌ 
विचार-परम्परा से विरहित से इस निष्कषं पर पर्ुचतं टैः कि सम्यक्‌ 
नहीं हए, वलिक वही उनके सम्बद्ध ओौपनिषद विचार-परम्परा से विरहित 
समच्र श्राचारतत्व रौर नहीं हए, किन्तु वही उनके समग्र आचारतत्व 
तत्वज्ञान की प्रतिष्ठा है रौर ओर तत्वज्ञान की प्रतिष्ठा है ओर उसके विना 
उसके चिना उसका सममा उसका समना ही अशक्य ह । तत्व दशन 
जाना दी अशक्यहै में केवल अन्‌" ल्ग जानेसे ही कोई 
विपरीत दर्शन नहीं हौ जाता । उसके समम्र 
ू (२) २१८११; दष्टस्य बृहदारण्यक ० टाप्‌ मी । 
(२) ८० १।१\१६ ` 
( २,४) बृहदारण्यक ० 111, 


्‌ (५) धो कि, कूवननेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं सम्दाः । ईका० २; ४ 


आत्मरतिः क्रिपावानेष ब्रह्मविदां वरिष्ठः । मुण्डक० ३१४ 
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७८७  बुद्ध-धमं बहुजन-वेदान्त हे 


रूप, क्षेत्र, उदेश्य ओर जीवन के साथ सम्बन्ध कौ विवेचना करनी 
पड़ती है ओर इस तरह से हमने देखा है कि बुद्ध के दवारा उपदिष्ट 
अनात्मवाद ( उत्तरकारीन बौद्ध नैरात्म्यवाद नहीं ) ओौपनिषद आत्मवादं 
का विपरीत सिद्धान्त नहीं है । बुद्ध केवल निरुक्त, दुष्ट, भूत, व्यक्त 
ओर पराक्‌ का आश्रय लेकर ओर ओौपनिपद ऋषि अनिरुक्त, अदुष्ट, 
अभूत, अव्यक्त ओर अतीत का आभास देकर उपदेश देते हँ । दोनो मे 
टी इसके विभिन्न प्रवृत्तियां भी न हो, एेसा भी नहीं है, यह्‌ सव हम पहले 
देख ही चुके हैँ । दोनों एक ही उदेश्य की पूति करते हँ ओर मनुष्य-जीवन 
के लिए एक ही सन्देश देते हं । अतः हम कहतेहं कि बृद्धके द्वारा 
उपदिष्ट अनात्मवाद ओौपनिषद ऋषियों के द्वारा ही किए हए आत्मा के 
निषेधात्मक व्याख्यानो का स्वाभाविक प्रवर्तन ओर आगे बढाना हं, 
जो ब्रहमवाद से ऊपर की स्थिति कोप्रकट करता! बद्ध को एसा कोई 
ब्रह्मवादी नहीं मिलाजो अधिकार पवक कह सकता "वेदाहमेतं पुरुषं महान्तम्‌ 
यदि एसा होता, तो बुद्ध -घमं का आविभाव ही नहीं होता । बुद्ध-घमं वह्‌ ब्रह्म 
वाद ह जो अपरोक्षानुभूति पर प्रतिष्ठित है, अन्धवेणु परम्परा नहीं ह । इस 
लिये भगवान व्‌ द अपने को त्रह्मा की सलोकता के मागं को जानने वाला मानते 
थे । बुद्ध ने किसी नवीन धर्मनगर का निर्माण नहीं किया, बल्कि केवल प्राचीन 
ध्वंसावरोष नगर का उद्धार ही कियाह२। इसीलिए तो तथागत ऋषि थे, 
वेदज्ञ थे, वेदान्तज्ञ थे, थज्ञ करने वाले ब्राहमण (याजयोगो ब्राह्मणो ) थे ओरं 
इन सवकं साथ ही साथ, "उत्तम भिषक्‌' भी थे । 
इतना समभ लेने पर हमारे लिए यह भी समना कठिन नहीं रह जाता 
| कि बुद्ध के धमं को "बहुजन' वेदान्त 
शृह्कनत वेदान्त (जबकि वेदान्त से कहना उपनिषदों के साथ उसकं सम्बन्ध 
तात्पयं यहां प्राचीन उपनिषदों को समभने के किए ठीक ही अभिघान 
या ज्ञान के चरमं निष्कष से हो सकता ह । उपनिषदे उस पुरातन 
| है ) को रूपमे वुद्ध-रासन को देखना काल मे भी सर्वसाधारण के ए 
ही वास्तव मे श्रौपनिषद्‌ मन्तव्य रहस्यात्मक पूस्तकं ही थीं । गुहयादेशः 
के साथ मूल वुद्ध-दशेन के सम्बन्ध जिसको छान्दोग्य ० ३।२।५ मे कटा 
का ठीक अनुमापन करना है, गया, "रमं गहयम्‌' जिसको कठ 


(१) देखिए दासगप्तः हिस्टरी आफ इण्डियन फरिलोंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४४-४५ 


(२) देखिए, “नगर सुत्त' ( संयुत्त-निकाय 
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२३।१७ एवं उवेताड्वतर ६।२२ में कटा गया, जिसके विषय मेँ "वेद गह्य 
उपनिषत्सु गूढम्‌" उवेतादवतर ५।६ में कटा गया, वह ओपनिपद ज्ञान साधारण 
जनो को अपना लक्ष्य वनाने वाला कमी नहीं रहा होगा, एसा आसानी से 
कठा जा सक्ता हं । किन्तु इसको उनमें प्रसारित करने की आवश्यकता 
तो थी दही । यह्‌ कायं अनायास कूपं से ही वृद्ध के द्वारा सम्पादित 
हमा, एसा दम कट सकते हैः । निरवय ही यहां जौपनिपद तत्वज्ञान द्रवीभूत 
होकर अनेक प्राणियों के कल्याणार्थं माता के स्तन्य दुग की तरह, अथवा 
भगवती भागीरथी की तरट्‌, प्रवाहित होने लगा है जिसे दिशा दिखाने वाला 
मी `आदचयं वक्ता" वृद्ध जैसा मिटा जिसकी वाणीका सा ओज ओर मृख 
का सा ब्रह्मवच॑स, विद्व मे आजतक किसी का नटीं देखा गया । अन्य 
जो कारण वृद्धके धमंको बहुजन वेदान्त" के नामसे पुकारने के टो सकते है, 
उन्हे ह्म पचे प्रकरण के आरम्भ में प्रकट कर चुके ट । यहां इतना ही 
कहकर हम विराम लेते हँ कि उपनिषदों के स्वाव्याय को प्रारम्भ करनं के 
प्रथम क्षण मं ही य उपनिषत्सु धर्मास्त मयि सन्तु ते मयि सन्तु' की आवृत्ति 
करते समय यदि हम वोधिपक्नीय धर्मो की कुछ अनुस्मृति कर टे तो हमने जो 
कुछ कटा ह उससे असहमत होने का कोई विशेष कारण नहीं दिखाई पड़ेगा । 
कंसे वौद्धिक विचारों जौर मत-मेदों का अन्त टी नहीं हं । किन्तु जीवन के 
प्रति जो सन्दे ह वह तौ अविवाद ओर अविकट जौर वही सम्यक्‌ आ्यमार्ग 
भी हं--'एष वे पन्थाः सुकृतस्य कोके" । 


आ--बोद्ध दलन ओर गीता 


गीता एक समग्र दर्शन ह । सम्पूर्णं अविरोधी सत्य को दिखाने का \ वहां 
प्रयत्न किया गया हं । इसलिये स्वभावतः अनेक तात्त्विक चिन्ताओं का समा- 
धान उसकं अन्दर हुआ हँ । गीता वस्तुतः 

गीता-दशन का समग्र उर कामधेन्‌ हं । जैसा सन्त ज्ञानेदवर ने कहा हं 
अविरोधी स्वरूप यह गीता रूपी माता कभी ज्ञानी ओर अज्ञानी 
सन्तान मे कोद भेद नहीं करती'"* । भगवान्‌ 

कृष्ण कौ यह वाडमयी मूति हँ । यदि वौद्ध परिभाषा का प्रयोग करे तौ गीता 
को हम भगवान्‌ कृष्ण का "घर्मक।य' करगे । गीता का प्रत्येक अक्षर ब्रह्म-रस 
से सुगन्धित हं, जिस प्रकार प्रत्येक बुद्ध-वचन विम॒क्ति-रस से आप्र ह ॥ 


(१) ज्ञानेश्वरी ( राभचन्द्र वर्बा-कृत हिन्दी अनुवाद ) पष्ठ ६९५ 
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७८९ गीता-तत्त्व अज्ञेय ओर अपरिमेय हे 


समस्त ज्ञान ओौर दान का मन्थन करके व्यासदेव की बुद्धि ने गीता को उत्पन्न 
कियाद । गीता किसी को 'न' नहीं कहती । चाहे कोई उसका केवल श्रवण 
कर ( श्रणुयादपि यो नरः ), चाहे कोर पाठ करे, ओर अथं-प्रहण करने वाले 
को तो कोई बात ही नहीं, मोक्ष-रूपी प्रसाद वह सबको बराबर-बराबर 
ही बांटती ह । ज्ञानेरवर महाराज के उदात्त शब्दों मे मोक्षसे कम 
तो वह्‌ कभी किसी कोदेती ही नहीं ओर सबको एक सरसे ही मोक्ष 
देती हं"९ । 

गीता-ततत्व का आकलन प्रमाण-प्रमेय-विषःे बृद्धि के दारा सम्भव नहीं 
हे । तथागत-प्रवेदित धमं के समान वह्‌ भी अत्काविचर' है । गीता-तत्त्व 
अज्ञेय ओर अपरिमेय हुं । पर अनुभव के सामने वह अपने स्वरूप को प्रकट 
कर देता हे । वृद्धत्त्व-ज्ञान के समान वह अनुभवगम्य हे, दष्ट धम्मे, इसी 
शरीर मे संवेद्य हें । गीताकारने स्यंकहा हं, "यह ज्ञान प्रत्यक्ष अनुभव में 
आने योग्य, अभ्यास करने मे सुगम ओर अविनाशी हे'२ 1 समत्व में पू्णता- 
प्राप्त मनुष्य कार आने पर स्वथं अपने अन्दर इस ज्ञान का ददोन करता दहर 
गीता-दशन बुद्ध-दशेन कौ भांति प्रत्येक शरीर में वेदनीय ( पच्चन्त वेदनीयो ) 
घमं ठ । विवस्वान्‌, मनु जर इक्ष्वाक्‌ की परम्परा से प्राप्त ( विवस्वान्‌ मनवे 
प्राह मनुरिक्ष्वाकवेज्रवीत्‌--एवं परम्पराप्राप्तं ) यह ज्ञान नित्य नवीन है । 
इसका प्रभाव अतीन्द्रिय हं ओौर वह्‌ शब्दों कौ पकड़ मे नहीं आता । ज्ञानियों 
के स्वामी, विलक्षण महाराष्ट्‌-सन्त ने कटा ह “यह कथा वास्तव में बिना 
रन्दो की सहायता के ही कही जाती है, इन्द्रियों का मिना पता लगे ही इसका 
अनुभव होता हं ओौर कानों तक शब्दों के पहुंचने के पटले ही इसके तत्त्व- 
सिद्धान्तो का आकलन किया जाता है” । यह्‌ बात अक्षरशः सत्य ह । 

गीता मं उपनिषदों का सार-संकलन हुआ है, यह प्राचीन मान्यता हे । 
कृष्ण रूपी गोप ने अर्जुन रूपी बड़े को लगाकर उपनिषदों रूपी गायों से गीता- 


(१) ज्ञानेश्वरी, पृष्ठ ७०७ 

(२) प्रत्यक्षावगमं धम्यं सुसुखं कर्तुमन्ययम्‌ । गीता ९।२ 

(३) तत्स्वयं योगसंसिद्धः काडञेनात्मनि विन्दति । गीता ४।३८; भिलादये 
मागन्दिय ! जब तु सद्धमे के अनुसार आचरण करेगा तो स्वयं ही जानेगा, 
स्वयं हौ देखेगा. . . . . ." मागन्दिय-सुत्तन्त ( सञ्भिमि० २।३।५ ) 

(४) ज्ञानेश्वरी, पुष्ठ ४ 
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मृत को दुहा हं % । गीता में वस्तुतः उपनिषदों 
गीता ज्ञान-मागं का ्रन्थ हैके ज्ञान का ही गायन हआ हं ओर उसका 


म 


अन्तिम मन्तन्य उनसे भिन्न नहीं हे । आचार्यं 
शंकर ने गीता-दशंन को इसी दृष्टि से देखा ह । उनका कहना हं कि इस 
गीता-शास्त्र का प्रयोजन संक्षेपतः परम निश्रेयस की प्राप्तिहीदहै ओर परम 
नियत का लक्षण करते हुए उन्होने कहा है कि वह इस ` सहेतुक संसार की 
आत्यन्तिक उपशान्ति ही हैर । परम निःश्रेयस की प्राप्ति का उपाय बताते 
इए उन्होने कहा ह कि यह सर्वकर्मसंन्यास पूर्वक आत्मज्ञान-निष्ठा रूपी घर्मं 
सेही सम्मवह । इस प्रकार उन्टोने सवं-कर्म-संन्यास के द्वारा आत्म-ज्ान की 
प्र्तिकोही परम निश्ेयस के रूपम गीताका प्रत्तपा्य विषय मानाहे 
सीषे-सादे शब्दों मे, अचार्थं शंकर के मतानुसार, गीता ज्ञान-मागं का ग्रन्थ 
टं । जहां तक बौद दशन के साय गीता-दर्शन के सम्बन्ध का प्रन ह्‌, हम 
इ भूमिका को लेकर चकेगे । वौद्ध दर्शन मख्यतया वोध-मा्गं हं ओर बोघ 
केद्टाराही वह्‌ दुःखःविमुव्िति को सिखलाताहै। गीताम भीज्ञान की महिमा 
चरम मानवीय पु्षायं के रूप मेँ सुरक्षित ह । महात्मा गान्धी ने गीता को 
श्रोकृष्ण का अर्जुन को दिया हुआ वोध' कहा हे* । अतः स्थूल श्रेणी-विभाग 
को दुष्टिसे हम बौद्ध दर्शन ओर गीता दोनों को बोध-मार्ग या ज्ञानमार्गं के 
विषय मान सकते हें । 
परन्तु गीता के ज्ञान मेँ कमं गौर भवित का भी समन्वय ह । युग-वमे के 
अनुसार, तिलक ओर गांधी जैसे आधुनिक विचारक ने गीता के कर्म-योग को कछ 
अधिक महत्व दे दिया है, जो उसका मौलिक एवं चरम 
ज्ञान श्रौर कमं मन्तव्य नहीं जान पड़ता । इसमें संदेह नहीं कि गीता का 
का समन्वय स्वं-कमं-संन्यास वास्तव में सर्व-कर्म-फल-संन्यास ही है अभैर 
वहां कमं करने पर जोर दिया गया है । सांख्य (ज्ञानयोग ) 


(द) सोपनिषदो यो दोग्धा गोपालनन्दनः । 


पार्थो वत्सः सुधीर्भोक्ता दुग्धं गीताम॒तं महत्‌ ॥\ 

(२) अस्य गीताशास्त्रस्य संक्षेपतः प्रयोजनं परं निःश्रेयस सहेतुकस्य संसारस्य 
अत्यन्तोपरमलक्षणम्‌ । गोता-भाष्य का उपोद्घात । 

(३) तत्‌ च सर्व॑कर्मसन्यासपूर्वंकात्‌ आात्मन्ञाननिष्ठारूपात्‌ धर्मात्‌ भवति । 
गीता-भाष्य का उपोद्घात । 

(४) गीता-बोध, पृष्ठ ४ 


` के, कि 











७९१ गीता मं ज्ञान ओर कमं का समन्वय 


मौर कमं ( कर्म-योग ) में गीता कोई भेद नही देखती1 “सांख्ययोगौ 
पृथग्बालाः प्रवदन्ति न पंडिता९:। गीता के अनुसार तो “सांख्य ओर योग को 
जो एक देखता दहै, वही वस्तुतः देखता हैर 1“ अर्जुन के कम-विहीन, 
नैराश्यमय श्रज्ञावाद' कौ वहां भत्सना की गई है (प्रज्ञावादांडच भाषसे) भोर 
उससे कहा गया है कि तू क्म कर' (कुरु कमै व तस्मात्त्वम्‌ )  । स्थितप्रज्ञ के 
लक्षण (अध्याय २) सनकर अर्जन ज्ञान-योग की ओर प्रवण हौ जाता हं 
ओर वह्‌ दहिविधा में पड़ जाता है कि यदि ज्ञान ही कमं से श्रष्ठ हं तो 
फिर उसे घोर कर्म में क्यों लगाया जा रहा ह । "तक्ति कमणि घोरे मां नियो- 
जयसि केशव'४ । तदन्तर भगवान्‌ छृष्ण ने उससे जो कुछ कटा ह, उसकां 
सारांा यही है कि विना कर्मं के ज्ञान की प्राप्ति नहीं हो सकती। 'कर्ममे ही 
तेरा अधिकार है 1' इसकिए योगस्थ होकर तु कमं कर । कर्मो के अनारभ 
से ही मनुष्य नैष्कम्यं का अनुभव नहीं कर सकता ओर न केवर संन्यास से 
ही वह सिद्धि प्राप्त करता ह° ।' फिर बिना कमं कयि कोर क्षण भर भी 
नहीं रह सकता० ।' इसय्यि निख्चय ही त्‌ कमे कर ।'<€ "विना कमे किये 
तो तेरी शरीर-यात्रा भी न चकगी "९० । इसलिये तु रागरहित होकर यज्ञाथं 
कमं कर, क्योकि यज्ञाथे कमं से व्यतिरिक्त कमं इस लोक में बंधन का 


कारण हे ९१ ।' “अतः अनासक्त होकर त्‌ सतत करणीय कमको कर ९२ । 


(१) ५।४ 
(२) एकं साख्यं च योगं च यः पश्यति स परयति । ५।५ 
(३) ४।१५ 
(४) ३।१ 
(५) कमेण्येवाधिकारस्ते । २।४७ 
(६) योगस्थः कुरु कर्माणि । २।४८ 
(७) न क्मणामनारम्भाच्तेष्कस्य पुरूषोऽइनुते । 

न च सन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति ॥३।४ 
(८) न हि करचित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ । ३।५; मिलाइये १८।११ भौ 
„ नियतं कुरु कमे त्वं ।३।८ 
(१०) शरीरयात्रापि चते न प्रसिद्धयेदकमेणः ।३।८ 
(१९१) यज्ञार्थात्‌ कमंणोऽन्यत्र लोकोऽयं कमेबन्धनः । 

तदर्थं कमं कौन्तेय मुक्तसंगः समाचर ॥ ३।९ 

(१२) तस्मादसक्तः सततं कार्यं' कर्म॑ समाचर ।३।१९ 


1 
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देख, जनकादि ऋषियों ने भी तो कर्मके द्वारा ही सिद्धि प्राप्त की ओर 
खोक-संग्रह की दुष्ठिसेभी तुभे कर्मं करना चाहिये१ ।' “लोकसंग्रह कीं 
इच्छा से विद्वान्‌ परुष को सदा असक्त होकर कर्म करना चाहिएर ।' 
सान पूर्वक पूर्वकाल में मुमक्षुओं ने भी कमं किया है, इसलिये पूर्वजो का 
अनुसरण करतू कमं कर ॥ करणीयकमं को जो आसक्ति छोडकर करता है, 
वही संन्यासी हं, वही योगी हं, न कि अग्नि ओर क्रिया को छोडने वाला४)' 
इसिये “जिसे सन्यास कहा जाता है उसे तू योग समभः५ ।' यज्ञ, दान, तप 
आदि कमं छोड़ने योग्य नहीं हेः ।' “इन्द तू आसक्ति ओर फल की 
कामना छोडकर कर, यह मेरा निदिचत मत हैऽ ।' कर्म-फल का त्यागी ही 
वास्तव मं त्यागी ह, ओर काम्य कर्मो का त्याग ही संन्यास कटा जाता 
^ । इसण तु कमं कर । कम पर इतनी पनरवितयों के साथ जोर देने से 
यहं माभास होते ठगता हं कि गीता प्रवृत्ति-लक्षण धर्म का प्रचारक प्रंय है, 
लान-परायण निवृत्ति-मागं का नहीं। परन्तु वस्तुतः बात एसी नहीं ह । 
गीता निवृत्ति ओर प्रवृत्ति मे कोई भेद नहीं करती । उसका कम-योग वास्तव 
मे ज्ञान को जीवन से एकाकार करने का साधन है। जिस किसी ज्ञान-मा्गं का 
विकास भारत मे हुमा हं उसमे सदा यह आदंका रही है कि उसे गती से 
अक्रियावाद न समभ लिया जाय। हम जानते हुं कि भगवान्‌ बुद्ध के समय में 


(१) क्मणव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोक्ग्रहमेवापि संपद्यन्‌ कर्तुमर्हसि । ३।२० 
( २ ) र्यदिस्तथापक्तश्चिकषुरलोकसं ग्रहम्‌ ॥। २।२५ 
(३) एवं जञात्वा कृतं कमं पूवे" रपि मुमृक्षभिः । 
कुर कर्म॑व तस्मात्त्वं पूर्व पूर्वतरं कृतम्‌ ।। ४।१५ 
(४) अनाभितः कर्मफलं कार्यं कर्म करोति यः । 
स संन्यासौ च योगौ च न निरग्निर्न चाक्रियः ६।१ 
(५) यं संन्यासमिति प्राहुर्योगं तं विद्धि पाण्डव । ६।२ 
(६) यज्ञ दानतपः कमं न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । १८।५ 
(७) एतान्यपि तु कर्माणि संगं त्यक्त्वा फलानि च । 
कतंग्यानीति मे पाथं निर्चितं मतमुत्तमम्‌ ॥ १८।६ 
(८) यस्तु कमं फल त्यागी स त्यागीत्यभिधीयते । १८।११ 
(९) काम्यानां कमणां न्यासं संन्यासं कवयो विदुः । १८।२ 











७९३ अक्रियावाद का निराकरण बुद्धकेहाराभी 


उनके विषय में कितना प्रवाद फला हुजा था कि वे अक्रियावादी हं, जिसका 
उन्टं काफी प्रतिवाद करना पड़ा था। चूंकि गीता ज्ञान में संपूणे कमे की 
परिसमाप्ति मानती हं,९ ज्ञानाग्निके द्वारा वह सव कर्मों का भस्मीभूत होना 
स्वीकार करती है, ज्ञान के सदुश पवित्र यहां वह कू नहीं देखती,३ ज्ञानी 
को भगवान्‌ की आत्मा ही बतठाती ह, ज्ञान रूपी :-वव के दारा 
संपूणं पापों से पार होना सिखलाती हैर ओर ज्ञानके द्वारा ही वह 
भगवद्‌ भाव कूपी परमशांति की प्राप्ति भी सेभव मानती है, इसक्िए यह्‌ 
मानना पड़गा कि उसका चरम लक्ष्य ज्ञान प्राप्तिही हौ ओौर कमं पर उसका 
छाप्रह उसकी इस चिन्ता को अभिव्यक्त रता है कि कहीं ज्ञान अक्रियावादी 
न हो जाय, जिसके विषय में, जेसा हम पीछे देख चुके हँ, स्वयं भगवान्‌ 
तथागत भी अत्यन्त सावधान थे° । कुछ विद्वानों का विचार है कि संपणं गीता- 
दशन “कूवत्नेवेह कर्माणि'< (इस लोक में कमं करते हुए ही) इस श्रुति 
का विस्तार हं। परन्तु इस श्रुति के भाष्य की प्रस्ताव 1 में आचार्यं शंकर 
कहते हं "जो आत्मत्व का ग्रहण करने में असमर्थं अनात्मज्ञ पुरुष ह उसके 
चिये यह मंत्र उपदेश करता है< ' यदि हम गीता को प्रवृत्ति-परक कर्म 
योग-शास्त्र माने, जंसा रोकमान्य तिलफ़ ने प्रस्ताव किया है, तो 'आचार्यं 
शंकर को यही दृष्टि उसके संबंध में भी होगी जैसा उन्होने स्वयं गीता- 


(१) सवं कर्माखिलं पाथं ज्ञाने परिसमाप्यते 1 ४।३३ 
(२) ज्ञानाग्निः सवं कर्माणि भस्मसात्‌ कूरुतेऽजुन । ४।३७ 
भिलाइये, ज्ञानाग्निदग्धकर्माणं तमाहुः पंडितं बधाः । ४।१९ 
(३) नहि ज्ञानेन सदशं पत्रिमिह विद्यते । ४।३८ 
(४) ज्ञानी त्वात्मैव मे मतम्‌ । ७।१८ 
(५) स्वं ज्ञानप्लवेनैव वृ जिनं संतरिष्यसि । ४।२३६ 
(६) बहवो ज्ञानतपसा चता मद्भावमागताः । ४।१० 
ज्ञानं चब्ध्वा परां शान्तिसिचिरेणाधिगच्छति । ४।३९ 
मिलाइये, गच्छन्त्यपुनरावत्ति ज्ञाननिधूतकल्मषाः ५।१७ 
(७) देखिये पृष्ठ ५२६ 
(८) ईश २ | 
(९) अथ इतरस्यानात्मज्ञतया आत्मग्रहणाय अश्ञक्तस्येदमपदिज्षति अन्ध्रः १ 
ईका १ पर श्ञांकर भाष्य । 
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माष्य के उपोदूत्रातमे मी व्यक्त कर दिया हे। ओर फिर गीता को 
उपनिषदों का सार भी कंसे कहा जायगा ? अतः गीता का साघ्य तो परम 
निःश्रेयस क्प ज्ञान टी मानना पड़गा ओर उसका साधन कर्म} न्यास 
एवात्यरेचयत्‌ * (संन्यास ही उक्कृष्टता को प्राप्त हआ) इस श्रुति से गीर्ता 
इन्कार नहीं करती, कंवल न्यास का अर्थं वह॒ कर्म-फल-न्यास करती है, 
कर्म-न्यास नहीं । यही एक मात्र मागं हं जिससे हम उपनिषद्‌ कै संन्यास 
ही उक्करृष्टता को प्राप्त हु, इस वचन ओर इसके टीक विपरीत दिखाई 
देने वाके गीता के वचन क्म-संन्यास ओर कर्मयोग, इन दोनों में कर्मयोग 
ही श्रेष्ठतर हं २" की वास्तविक अविरोध स्थिति कोसक सकते ह । ज्ञान 
को जीवन के साथ एकनिष्ठता स्थापित करने की गीता की जितनी 
व्यग्रता गौर चिन्ता दिखाई पड़ती दहं, वह उसकी एक प्रमुख विशेषता है ओर 
तथागत इस संवध मे उसके साथ र्हं। हां, कृ गहराई से पैटने पर यह्‌ 
अव्य ज्ञात होगा कि कर्म-प्रवृत्ति पर गीता में आपेक्षिक रूप से कृ अधिक 
जोरहं जव किमप्रन्ना पर बौद्ध धमं में इसलिए “कर्म-कौदल' को ही योग 
मानने वाटे गीता के साधक को निकिप्त अनासक्त स्थिति प्राप्त करने में 
विशेष कष्ट उठाना पड़ेगा जसा कि व्यान को ही श्रेष्ठतम कर्म मानने वाक 
भरज्ञापरायण बोद्ध साधको साक्नात्‌ कर्मयोग्ुसे संपकं स्थापित करनेमें, पर 
जहां दोनो का मिलन-विन्दु होगा वहीं बौद्ध ओर गीता दर्लन एक दूसरे का 
अछिगन करते दिखाई पड़गे ओर वहीं पूणं मानवत्व का विकास भी होगा) 
वौद्ध धर्मं का प्राण मध्यम मार्ग है । गौर वह गीता में भी प्ररंसित 
| हं । \मोगवाद ओर आत्मा-पीड़ा की अतियां जिस 
मध्यम-मागे गीता प्रकार बौद्ध साधना को पसन्द नही, उसी प्रकार गीता 
मे भी प्रशंसित में मौ उन श्रेय का मार्गं नहीं माना गया है! भगवान्‌ 
कृष्ण ने स्वयं कहा है -- 
यह समत्व रूप योग न तो अधिक खाने वालों को प्राप्त होता है 
भौर न निरे उपवास करने वाखों को! उसी तरह्‌ बहुत सोने या बहुत जागने 
वालों को भी यह नहीं मिरुता । 
जो मनुष्य आहार-विहार मे, दूसरे कार्यो मे, सोने जागने मे, समानता 
^ 
। 0 
(१) तैत्तिरीय उपनिषद्‌, ईश २ पर श्ांकर-भाष्य में उद्धत । 
(२) तयोस्तु कर्मसंन्यासात्‌ कमयोगो विज्िष्यते । गीता ५।२ 


` " ग 
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७९५ मध्यम-मा्मं गीता मं पररंसित 


रखता ट, उसका योग दुःखनाशक सिद्ध टता ह+ 1" भगवान्‌ बुद्ध के प्रथम 
प्रवचन का, जो उन्होने वाराणसी के समीप ऋ्षिपतन मृगदावमें दिया था, 
वस्तुतः सार यही है। | 

यदि हम यह कट, जसा कि बहतो को कहने का प्रलोभन होगा, कि 
मघ्यम मागं रूपी बौद्ध धर्मं इन दो इलोकों का विस्तार ही है तो यहं 
कटना ठीक न होगा। पहले तो गीता निङ्चयात्मक रूप से पूवे-बुद्धयुगीन 
नहीं हं ओौर फिर आहार-विहार का स्थर समत्व ही मध्यम मागे नदीं हे) 
हम केवल यही कहेगे कि साधना के एक सामान्य मागं के रूप मे मध्यम- 
मागे गीतामेंभी प्रहसित है ओर इससे हमारी यह श्रद्धा बर्वती ही होती 
हं कि तथागत के द्वारा अभिज्ञात मध्यमा प्रतिपदा निङ्चयतः चक्षु देने वाली, 
लान पेदा करने वाटी ओर शांति, ज्ञान बोष ओर निर्वाण को प्राप्त कराने 
वाटी हे । मञ्भिमा पटिपदा तथागतेन अभिसम्बुद्धा चक्ख॒करणी जाणकरणी 
उपसमाय अभिज्जाय संबोधाय निन्बाणाय, संवत्तति२ 1' मागे-दरोन के संबंध 
में भगवान्‌ कृष्ण ओर बुद्ध का यह समान अभिप्राय जीवन-शोधकों के लियं 
परम संतोष ओर आदवासन की बात हं । | 

गीता का भक्ति-योग उसके, दन का मुख्य आरवासन कहा जा सकता 

हं । स्वामी रामतीथे ने कहा हे कि गीता के मध्य 
गीता का भक्तियोग में स्थित यह इलोक धुरी की तरह उसके दर्शन को 
ग्रोर बौद्ध साधना सन्तुल्ति कर देता ह; 

“जो रोग अनन्य भाव से मेरा चिन्तन करते हुए मुभे भजते हं, उन सदा 
मृ में रत रहने वालो के योग-क्षेम का भार म उठाता ह्‌ं२। भगवान्‌ को 
अनन्य भक्ति ओर भगवान्‌ के दारा भक्त के योगक्षेम के भार को उठाने की 
प्रतिज्ञा, गीता-दशेन के ये दो बड़े आश्वासन हं। भक्ति कर्मं ओर ज्ञान के 
बीच मध्यस्थता करती हं। कमं-नियम की कठोरता गीता को मान्य ह, कमं 


(१) नात्यदनतस्तु योगोऽस्ति न चेकान्तसनऽनतः । 


न चाति स्वप्नशीलस्य जाग्रतो नैव चार्जुन ॥ 
युक्ताहार विहारस्य युक्तचेष्टस्य कमंसु । 4 
युक्त स्वप्नावबोधस्य योगो भवति दुःखहा ॥ ६।१६।-१७ | 
(२) धम्मचक्कपवत्तन-सुत्त ( संयुत्त-निकाय) 
(३) ९।२२ 
नौ ० ५१ 
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कौ कररता भी योगी का अनिवार्यं लक्षण ह । परन्तु जौ दुराचारी है, जिसके 
कमं बुरे हु, जिसमे पुरुषार्था सहसा नहीं जगाया जा सकता, उसके लिये 
आदवासन अनन्य भक्ति मेही निल सक्ता हं। गीता मं भगवान्‌ का 
कहना हं “बड़ से वड़ा दुराचारी भी यदि अनन्य भाव से मेरा भजन 
करता ह. तो यह्‌ जानो कि वह्‌ सावुदही ~न चुका, क्यों कि अव उसका 
संकल्प शुभ हे । वहं गध्र ही धर्मात्मा वनकर शांति पातादहै। हे कौन्तेय, 
तू निद्चय ही समभ कि मेरा भक्त कभी नष्ट नहीं होता ।'' अनन्य 
भक्ति दुराचार को नष्ट कर देती ह, भगवद्भक्त का कभी विना नहीं 
होता, ये आदवासन निर्बल मानवता के व्यि वड़े महत्वके टें। यह्‌ बात नहीं 
ठे कि गीता कर्म ओर पुरुषार्थं पर भगवान्‌, वृद्ध के समान जोर नटीं देती है । 
आत्मदीप' मौर आत्मरारण,' होने का उपदेद देने वाके भगवान्‌ वृद्ध के समान 
उसको भी मान्यता हूं कि “मनुष्य आत्मा द्वारा आत्मा का उद्धार करे, उसकी 
अधोगति न करे। आत्मा ही आत्मा का वन्ध ह गौर आत्मा ही आत्मा का 
रतु हं । उसी का आत्मा वन्धु हँ, जिसने अपने वल से मन कौ जीता है । जिसने 
आत्मा को नहीं जीता, वह्‌ अपने प्रति ही शत्रु का व्यवहार करता ह ।''२ कमं 
प्रतिदरण वनौ" कमं ही तुम्हारा अपना ह" ये बुद्ध वचन गीता कोपूरी 
तरह मान्य होगे, यह हम उसके पूवं विवेचित कर्मयोग से भटी प्रकार समभ 
सकते हु । परन्तु जो प्रयत्न मे मन्द है, जिसका मन योगसे विचलित रहता 
हं (योगाच्वठित मानसः), जो दैवी संपत्ति को लेकर नहीं जन्मा हे, कम की 
जिस प्र रणा नहीं होती, ज्ञान-मागं को समभने की जिसके पास वृद्धि नहीं है, 
वह्‌ क्या करं ! क्या वह नष्ट हो जायगा ? क्या ऊर्ध्वं संचरण का मार्गं उसके 
किए अवरुद्ध ठं ? गीता कहती ह कि नहीं । भवित मागं उसके लिए सुला हे । 
भक्ति का आदवासन अनन्त टं । जहां कर्ममार्ग ओर ज्ञानमार्गं असफल होते 
ठं, योग ओर चितन जहां अपने आदवासन को समाप्त कर देते है, वहां भवित 
माता के समान साधक को अपनी गोद मे छे टेती हं । कौन्तेय प्रतिजानीहि 
न मं भक्तः प्रणश्यति यह आध्यात्मिक जीवन का एक वड़ा आरवासन है । 
परन्त्‌, इस आश्वासन का जाघार हं भागवती कृपा । भक्त का अवलम्ब भगवकत्करेपा 
ही हं । कई के अडों कौ तरह भक्त केवर भगवत्करपा के सहारं ही जीवित 


( १) ९।३०-२१ 
(२) ६।५-६ 
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५७९७ गीता का भक्ति-योगं 


रहते ट्‌ । उन्हे अपने पुरुषाथं या ज्ञान का नहीं, बल्कि भगवक्छृपा काही 
सहारा रहता हं ।! यद्यपि यह्‌ भक्ति अपनी निबेलता ओर असमथेता कौ 
भावना से उत्पन्न होती ह, परन्त्‌ इसकी साघना कमं ओर ज्ञान-मागं से कृ 
कम कठिन नहीं हूँ । “जिन पुण्यकर्मा व्यक्तियों का पापनष्टहो गया ह, वे 
ही दन्द्रविमूक्त दृढवती पूरुष मेरा भजन करते ह९।" मूढ, आसुरी भाव 
सम्पन्न व्यक्ति जिनके कमं वुरोहूंओर माया के कारण जिनका ज्ञान अपहरण 
कर लिया गया हे, कभी भगवान्‌ कौ ओर अभिमृख नहीं होते २ । वस्तुतः 
सात्विक वृ्ति-सम्पन्न महात्मा लोग ही भगवान्‌ का भजन कर सकते हं २। 
भक्त के चिए ये वड़े आइवासन हं । कमं ओर ज्ञान के साथ भक्तिको मिलाने 
का भरसकं प्रयत्न गीता मे किया गया हं । सबका मे मुभेस्मरण कर 
ओर यृद्ध कर इसी कमंयोगमयी भक्ति का उपदेश है । कमे-योगियों में 
भक्त को श्रेष्ठ वताया गया ह ५। अनन्यचेता भक्त नित्य युक्त योगी है ओर 
उसके लिए भगवान्‌ सुलभ ह्‌ । श्रद्धावान्‌ भक्त सब योगियों मं श्रेष्ठ योगी 
ह्‌ ४६ । इसी प्रकारज्ञानके साथमभक्ति की एकनिष्ठता स्थापितकी गर्हे । 
ज्ञानी भगवान्‌ का श्रेष्ठतम भक्त ह °। ज्ञान-यज्ञ के द्वारा उपासना की बात 
कही गई इं ° । अव्यभिचारी भक्तिके द्वारा मनुष्य ब्रह्मभूत महात्मा हो जाता ` 
ह । < वस्तुतः भक्त के लिए जितना आइवासन भगवान्‌ ने दिया ह, उसका 
तांश भी योगी (कमयोग) या ज्ञानी के लिए नहीं दिया है । अनन्य भक्ति 
सेजो मेराघ्यान करते हं, उन्हे मे मृ्य्‌ संसार-सागर से पार कर देता हूं ।९० 
इस आदवासन मं भगवान्‌ कौ भक्त के प्रति आत्मीयता प्रकट होती ह । 


(१) ७।२८ 

(२) ७।१५ 

(३) ९।१३ 

(४) तस्मात्सर्वेष्‌ कालेषु मामनुस्मर युध्य च । ८।७ 
(५) <८।१४ 

(६) ६४७ 

(७) ७।१६ 

(८) ९।१५ 

(९) १४।२६ 

(१०) गेखिये १२।६-७ 
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श्रद्धावान्‌ परम भक्त मुक अत्यन्त त्रिय ह,^ एसा भगवान्‌ ने भक्तों के विषय 


मे कहा टं । गीताम कर्मयोग की प्रगसातो हं ओर ज्ञान कै प्रकरण में स्थित्त- ` 


प्रज्ञ ओरगृणातीतपुरुषों के लक्षण भमी गिनाए हं, परन्त्‌ क्मयोगियों ओर ज्ञानियों 
के संवंघ मं कीं श्रिय! होने की बातनहीं कटी गयीं । ज्ञानी को भगवान्‌ ने अवदय 
अपना अत्यन्त त्रिय कदाहं, यहां तक कि उसे के स्वयं अपना आत्मा कटा ह, २ 
किन्त, केवल इस प्रसंग म जवकरि ज्ञानी स्वयं नित्य युक्त , एकनिष्ट भक्त 
द । गीता के अठटारहवे अध्याय मे, जहां कि उसके सम्पूर्णं ज्ञान का उपसंहार 
किया गया इ, भगवान्‌ ने गद्य से गु्य (गृह्याद्‌ गह्तरं ) ज्ञान यही बताया 
हं कि मनुष्य संपूणं भाव से हृदय-स्थित ईदवर की शरण मे जाय । इसी से उसे 
परम शान्ति मिलेगी । इतना कट्‌ चुकने के वाद फिर भी संतोप प्राप्त न 
करत हए गीताकार ने आगेकेदलोक मे फिर दहराया द्वं “सवसे अधिक 
एत्य मर परम वचन कोतू फिर सुन । त्‌ मुभे बहत प्यारा है, अतः मँ त॒ 
तंर हिति कौ वात कटूंगा । मृममें मन गा । मेरा भव्त वन । मरं लिए यज्ञ कर्‌। 
मु नमस्कार कर। तू मुभ ही पावेगा। मेरी यह सत्य प्रतिज्ञादहै। त मृ 
प्रिय दं" 1 * गीता-दरशन का यह्‌ उपसहार ह्‌, एसा आसानी से कटा जा सकता 
ह । इस दृष्टि से देखने पर गीता एेकान्तिक भवित का ग्रंथ जान पडेगा जिसमें 
कम ओौर ज्ञान को उचितं स्वीकृति दह । वस्ततः गीता का अधिकांडा भाग 
भक्तिसे ही संबंधित है ओर द्‌सरे अध्याय के उन्तालोसवे इलोक से ग्यारहवें 
मव्याय के पचासवे इटोक तक ओर पूरे वारहवें ट्वं अध्याय को हम भवित उप- 
निषद्‌ ही कटं सकते हं । परन्तु गीता के इस भवित-दर्यन का बौद्ध दर्शन से 
संबंव क्या? 

टम पटक देख चुकं टै कि भगवान्‌ वृद्ध की साधना मेः भवितत को कोई 
स्थान प्राप्त नटीं था। उन्दने किसी ईदवर (दस्सर) या ब्रह्मा के प्रति 
आत्मसमर्पण किया हो, या ज्ानप्राम्ति मे भगवककरेपा जैसी किसी वस्तु ने 


(१) १२।२०, देखिये १२।२ भी 

(२) देखिये ७।१७-१८ 

(३) तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एक भक्तिविशिष्यते । ७।१७ 
(४) १८।६२-६३ 


(५) १८।६४-६५; मिलाइये ९।३४ एवं १२।८ भी । इस प्रकार “मन्मना 
भव मदभक्तो' कौ तीन बार आवृत्ति गीताम हु है । 


ह {; . 
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७९९ गीता ओर महायान में आदान-प्रदान 


उनकी सहायता की हो, एसी कोई बात तथागत ने हमे नहीं बताई हं। 
उनका मागं तो विशद्ध ज्ञान का था, जो अभ्यास पर आधारितिथा। हां, भग- 
वान्‌ बद्ध के समय में उनके शिष्यं ने जिस धमं का अभ्यास किया उसमें 
वृद्ध के प्रति जो उनकी अपव निष्ठा की भावना थी, उसमे भविति के बीज हम 
अवश्य देखते ह । त्रिरत्न की शरण मे जाना भवित के कृ तत्त्व अवश्य किए 
हुए था। वृद्धं सरणं गच्छामि" मे शरणागति तो किसी-न-किसी प्रकार हं ही, 
जो स्वयं वृद्ध की साधना मे हमे नहीं मिकती । बद्ध ओौर साधारण मनुष्यों 
की साधना में इतना भेदतो होगा ही, यह स्वाभाविक है। हम जानते ह्‌ कि 
घ मंसेनापति सारिपुच्र की अपने गूरु अर्वजित्‌ (अस्सजि) भिक्षू के प्रति, 
जिनके मुख से प्रथम वार उन्होने ये धस्मा हेतुप्पभवा' आदि सूत्रात्मकं 
वुद्ध-मन्तव्य को सुना था, कितनी गहरी श्रद्धा-भविति थी । प्रतिदिन संध्या 
समय, जिस दिशा मं सारिपुव्र जानते थे कि भिक्ष अरवजित्‌ विहर रहे हे, उसी 
दिशा की ओर सिर कर सोते थे। भगवान्‌ बृद्ध से विदा ठेते समय कोई 
उनका शिष्य जव तक कि भगवान्‌ अदस्य न हो जायं भगवान्‌ की ओर 
पीठ करक न चरता था 1 धमंसेनापति सारिपुत्र ने अपने शास्ता से जो अन्तिम 
विदाई रो ओर अपने शास्ता क चरणों की अन्तिम वन्दना की, उससे अधिक 
उदात्त ग्‌ रुभक्ति आज तकं किसी वेष्णव ने नहीं की हँ । अतः चास्ता के प्रति 
गौरव कें रूप मे भक्ति के बीज आदिम बौद्ध साधना मे विद्यमान थे, 
एसा हमे मानना पड़्गा । श्रद्धा कं तत्त्वत की किस प्रकार स्वीकृति स्थविरवादी 
बौद्ध धमं मं हई हँ, यह भी हम पहले देख चुके ह । भविति का इतना ही 
विकास हमे बौद्ध धमं कं प्रारंभिक रूपमे मिलता दहौ। भक्ति का प्रकृत 
विकास वस्तुतः बौद्ध धमं के महायान रूप मे हुआ । इसके संबंध में हम काफी 
पहर कह चुके ह्‌ । यहां गीता के सम्बन्ध को केकर यही कहा जा सकता 
ह कि उसका रचना-का दितीय शताब्दी ईसवी पूवं से लेकर प्रायः द्वितीय 
रताब्दी ईसवी तक माना जाता है। अतः महायान कं भविति-धमं ओर 
गीता- के भव्िति-तत्त्व मे काफी घनिष्ठं सम्बन्ध ह । दोनों मे पारस्परिक 
आदान-प्रदान भी हुआ है, जिसका विस्तत विवेचन हम महायान-धमे कं 
विवरण कं प्रसगमं कर चुकंदट्‌। उसकी पुनरुक्ति करना यहां आवश्यक 
न होगा। 

गीता के ददोन का बुद्ध को दशन के साथ मिलान करते पर सबसे पहल 
जो वात चघ्यान में अती हं वह है इन दोनों की वेद कं प्रति प्रवृत्ति । 
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गीता एक समन्वयात्मक दन ह, कर्म, उपासना ओर ज्ञान 
वैदिक प्रज्ञान की के मागं तीनों ही उसमे घनिष्ठं रूप से भिक हए ह 
रार दानां की बद्ध-दर्शन की ओर उसका कहीं संकेत माटृम नहीं पडता 
प्रवृत्तियों की तुलना किन्तु यह निरिचत हँ कि जिन विचर की क्रान्तियों का 

वह्‌ कटं कीं निदशंन करती है ओौर जिनका समन्वयात्मक 
विवान टी उसका प्रधान लक्ष्य हं, उन्दीं के समान विचार की क्रान्तियों का 
सामनावृद्ध को भी करनापड़ा था जिनके समाधान-स्वरूपर्हं ने मध्यमा 
प्रतिपद्‌ का मागं ग्रहण क्रिया था ओर पवित्र जीवन कं अभ्यास मे ही घर्मं 
के सर्वोच्च स्वरूप कं दन किये थे । अतः इसका एक परिणाम यह वड़ा 
हआ है कि मानवत्व कं आदशं स्वरूप का जो चित्रण गीता में 
उपल्व्य होता हं वही विल्कुं मूल वृद्ध कं उपदेशों मं भीर । अर्हत्‌ के 
लक्षण तत्वतः गीता कं भक्त, स्थितप्रज्ञ ओर गुणातीत कं लक्षण हें१। 
किन्तु गीताकार जवकि तात्विक समस्याओं क भीतरसे भी एक सर्वनिष्ट तत्व 
को निकाल कर अद्वितीय भाषा में रखने मं समर्थं ठृए हं, वृद्ध ने उसके 
विषय मे मौन दही रक्खा ह। अतः गीताकार नं अतीत के प्रति कुछ अधिक 
समन्वय किया हं अपेक्षक्रत बुद्ध कै । वुद्ध-मन्तव्य कें समान गीता-दर्शन 
कान्तिकारी नहीं ह । यह प्रवृत्ति दोनों की वेद कं प्रति भावना से भटी 
प्रकार स्पष्ट होती हं। गीताकार वेदोंके प्रमाण को उड़ा नहीं देते। 
सवरच वर रह्मव वद्या एसी उनकी उन्मुक्त घोपणा हं । किन्तु वेदवादरत 
हाना उन्दं पसन्द नही, एतावदिति निदिचता' होना ठीक नहीं, वयोकि अखिर 


वेद त्रगुण्यः क विषयदहीतौ हँ ओर अनुभव सम्पन्न महात्मा को वह॒ सब 


अपन महान्‌ अनुभव म॑सदहीतोमिलजातादहं जो कूरभीवेदों मे है । फिर 
अकेले वंदिक ज्ञान से भीतो कृ वनता नहीं, उसके साथ भक्ति भी तो 
चाहिए, इमीखिए नाहं केदेनं तपसा" कह कर भगवान्‌ ने उसकी अपर्या- 
प्ता भी दिखाई ह । किन्तु मनुष्य उच्छखल न हौ जाय, अनुभूति को छोड़ 
स्वेच्छाचारी न हौ जाय, इसकिए कुछ-न-कूछ उस पर अकश तो चाहिए ही । 
दर्सश्छिए भगवान्‌ ने कटा हूं कुरु कमेव तस्मात्वं पूर्वेःपूर्व॑तरं कृतम्‌" । इतना 





(१) देखिए गीता २।५५-७२; ४।१६-२३; ५।१८-२८; १२।१३-१६; 
इन्हें मिलाइदये अर्हत्‌ के व्णनो के साथ जो ह्म चतुर्थं परिच्छेद के उत्तरार्ध 


मेदे च॒केहं। 





बः ` 





श क. गे कतक 


< ०१ वेदों कौ ओर दोनो कौ दृष्टि 


कट कर भी यह कहा "तस्माच्छास्त्रं प्रमाणं ते' । क्यों न हो सवे वेदाः यत- 
दमामानन्ति' वह भी तो वही है जिसे साधक को खोजना हं, तो फिर उनका 
साहाय्य केनाक्यावृराहै? किन्तु इसकी सीमा होनी चाहिए 1 आत्मसाक्ना- 
त्कार तो अन्तम ज्ञान सं ही होना ठहरा ओर उस समय वेद कौ पुष्पित 
वाणी म भटकने की जरूरत नहीं । यही हाल वैदिक कमेकाण्ड का भौ 
है । यज्ञ, दान, तप आदि सभी करणीय ही हँ त्याज्य नहीं, किन्तु उनको अन्तिम 
तो कौन मूढृघौ मानेगा? ज्ञानाग्नि को अन्त म सव कर्मों को भस्म करवा 
ही ठहरा, यज्ञो मे “जपयज्ञ' को सर्वश्रेष्ठ होना ही ठहरा पदि त्रैविद्य 
होकर सोम को पीकर, यज्ञो को करक स्वगं को प्राप्त कर भी ल्या, तो 
क्या इस प्रकार च्रयीघ्ममन्‌प्रपन्ना' होकर भी क्या केव कामकामा होना 
ही नहीं पड़ेगा? क्या इस प्रकार गतागत" का चक्कर ही नहीं रहेगा१ क्या 
फिर मत्यंलोक मे ही प्रवेश करना नहीं होगा? क्या कामकामा होकर 
फिर (नरक ऽशुचौ" मं ही प्रत्यावतंन नहीं होगा? तो क्या फिर इन्हे छोड देना 
होगा ? नही, भगवान्‌ का उत्तर ह नहीं। आशा ओर कामना को छोड 
कर करने से इनक विषदन्त ट्ट जाते इं ओर वे परमाथ की प्राप्ति में 
सहायक ही होते हं, वाधक नही, 'एतान्यदि तु कर्माणि संगं त्यक्तवा धनंजय ! 
कर्तव्यानीति मं पायं निचितं मतमृत्तमम्‌'। यहीं भगवान्‌ तथागत का 
भगवान्‌ कृष्ण से विभेद ह । भगवान्‌ बद्ध का तो वंत्तिक आदशेवाद इतना स्वतंत्र 
व्यापक, स्वतः परिपूणं ओर सर्वानपेक्ष हं किं वह्‌ कंवल सनप्य के प्रधानः पर 
ही प्रतिष्टित हं जर उसकी प्रभा कंवल मनुष्य के कमंमेही प्रस्फ्टित होती 
है, किन्तु भगवान्‌ गीताकार सभी को साथ लेकर चलने के पक्षपातीदिखाई 
पड़ते हं, अथवा दादानिक भाषा मेयों भी कह सकते ठै किं वे मानव कं समग्र 
व्यक्तित्व को केकर, जिसमे भिन्न-सिन्न प्रवृत्तियां, सित्न-भिन्न आदश, भिन्न-सित्न 
अधिकार ओर अवस्थाएं स्वतः ही समा जाएं, चरते ह ओर परिणामतः बहुत 
सी बातो का निराकरण न कर वे उनकी केवर सीमा सात्र बांधदेते हँ 
ताकि कमंसंगौ' अज्ञानियों मे भेद-बुद्धि उत्पन्न न हो जाय । भगवान्‌ तथागत के 
दारा इस दृष्टि से भेद-बृद्धि अवश्य जनित की गई ओर इसीलिए वेद-निन्दकं तक 
उन्हे बनना पड़ा 1 यह्‌ भारतीय दशेन मे एक अत्यन्त विचारणीय विषय हँ कि 
यद्यपि गीताकार, कछ उपनिषदं ओर 'मौलिक्य' सांख्य दशन अपने अनेक 
सिद्धान्तो मे वेदों क विरुद चले गए हँ, किन्तु उनके विचार इतनी प्रतिक्रिया 
के साथ ग्रहण नहीं किए गएजितने कि बृद्ध के। इसका रहस्य यही जान पड़ता 











| 
| 
| 


हृए दै तो दूसरे के साथ दहं प्रज्ञा पारमिता। एक मोर मुकृट पटने हुए हँ 
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हं कि उपयुक्त अन्य दर्शनकारों ने ऊपर निदिष्ट प्रवृत्तियों कं ही कारण 
वेदों के प्रमाण को स्वीकार कर च्या हु, सम्यक्‌ सम्बद्ध ने केवल वेदों 
की अपर्यातिताकोदही दिखाया ह । सम्भवतः भगवान्‌कृष्ण अर्जुन को 
'उरुवेल काद्यप' नीं बना सकते धे ओर न सम्यक्‌ सम्बद्ध कर सकते थे 
उसकं प्रति तस्मातत्वमुतिष्ठ यशो ठमस्व जित्वा शत्रून्‌ भंक्षव राज्यं समृद्धं का 
उपदेश । इस व्रिषय मं दोनों की विभिन्नता दहं किन्तु इस पर तो ह~ वाद 


मं आ्येगे । अतः निष्कषं चाहे जो कृद निकाला जाय तथ्य यह्‌ है कि भगवान्‌ 


वृद्ध॒ अपन नतिक आदशवाद के लिए किसी भी म्रन्य कं स्वतः प्रमाण 
को अपेक्षा नहीं रते, निर्भकि होकर उन्टोने सत्यको ही प्रख्यापित किया 
हं जस्रा कि उन्होने स्वयं अपरोक्षानुमृतिकेद्वारादेखा है, फिर चाहे वह्‌ वेद 
क अनुकूकदहो या प्रतिकूक, उसकं प्रामाण्य या अप्रामाण्य का उनकं लिए कोई 
प्रशन ही नहीं ह, जवक्रि गीताकार ने वैदिक ज्ञान ओर कर्मकाण्ड को भी 
सावना करा एक प्राथमिक किन्तु आवद्यक अग मानाहं ओर अन्त मं उसी 
दृष्टिकोण कोलिया दह, जिसका साम्यव्द्धकदुष्टिकोणसे करिया जा सकताहुं। 
इन सव वातो का वणेन हमने वंदिक ददन कप्रसंग मे भीकिया ह 
ओर कुछ तृतीय प्रकरण में आस्तिक' ओौर नास्तिक" दर्शनों क विषय 
मं विवेचन करते समय भी । अतः यहां इतना ही पर्याप्त ह । 
गीता दन की धारा संसार मे भगवान्‌ कृष्ण कूपी स्रोतसे वही ओर 
बौद्ध दशन कौ तथागत से! दोनों के व्यवितत्व कितने उदात्त ओर हिन्दू -हृदय 
को कितने आकरष्ट करने वाटे हु, यह बताने को आवद्यकतां 
वुद्ध छ्रोर कष्ण नहीं । किन्तु जवकरि तथागत को हम कृच समभर भी सकते हं 
भगवान्‌ योगिराज कृष्ण हमारं इस प्रकार के सभी प्रयत्नों 


पर स्मित सा करते हं। भगवान्‌ कृष्ण कं जीवन का एतिहासिक स्वरूप. 


द्तना स्पष्ट ओर विशद नहीं है जितना भगवान्‌ तथागत का। कृष्ण गोपो 


ओर गोपिकाओं क प्यारे सखा मी दह, एक कश राजनीतिज्ञ भी, प्रसिद्ध 


योद्धा भौ आर गीता के ज्ञान को देनेवाले महान्‌ ज्ञानी ओर योगी भी 
जनह विदुर ओर भीष्म जैसे ज्ञानी साक्षात्‌ नारायण का अवतार मानते 


थे। जटा तक कृष्ण ओर वृद्ध कं मानवीय व्यक्तित्व का सम्बन्ध 
ह, दोनों आकाश कदो विपरीत छोरों पर हैँ-एक के हाथ मे वांसुरी हैँ 
तोदूसरेक हाथ में है भिक्षा पात्र। एक आहतादिनी शक्ति को साथमे लिये 
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८०३ बद्ध ओर कृष्ण 


तो दूसरे ने अपनी तलवार से अपने केशों को काटकर श्रमण भाव प्राप्त 
कियाद 1 दोनों राजकुमार ह, किन्तु कितना अन्तर? कृष्ण पीताम्बर 
धारण करते हं, किन्तु तथागत ने कारी के दुशालों को छोड कर पांशुकूल 
(फटे-पुराने चिथड़ों से निमित चीवर) को अपनाया ह । कूरक्षेत्र के युद्धमें 
कृष्ण अजन के सारथी बनकर निकलते ह्‌, तथागत युद्ध के लिय प्रस्तुत शाक्य 
ओर कोलियों कं बीच जाकर खड़ हो जाते ह ओर उन्हे युद्ध विरत करनं 
मे राफल होते हू । कृष्ण कर्मयोग के साय सौन्दयं का भी उपभोग करते ह, योगम 
के साय भोग भौ उन्हें प्राह्य है, जीवन मे आनन्द की स्वीकृति के साय 
वह एक राजयोगी ह, दूसरी ओर बुद्ध को आनन्द ओौर सौन्दयं की स्वी- 
करति तो होगी कहां से उनकी विरति को तो आत्मा कं उस सुख की भी ग्राह्यता 
इष्ट नहीं ह जिसमं उपनिषदो क ऋषियों ने आनन्द को चरम दशेन किये थे। 
अस्परोयोगी (बद्ध) ने उसे भी त्यागकर उससे ऊपर अपना स्थान बनाया हं 
जिसका दूसरा नाम -अनात्मवाद' हुं । तथागत ने उस सूक्ष्मतम 
आत्मा के सख को भी छोड़ा था। उनका सत्य-दरशन उन्हे तथोक्त 
सौन्दयं मे अशुभ कही दशेन कराता है ओर बवे सब आसक्तियों 
से परे चले गयं हु । विङव की व्यवस्था मे दुःख के गम्भीर दर्दान कर उनकी 
परज्ञा जीवन कं सम्पूणं अंगों को स्पशं करती हई दुःख-निरोध कं प्रयत्न मं 
गहरी चलौ गई इ , जिसने जीवन में स्वादनीय कछ नहीं देखा । भग- 
वान्‌ कृष्ण. न इसकं विपरीत प्रत्यक्ष जीवन के क्रिया-कलापों मे भाग लिया 
मौर उसकं अनेक उपभोगों को ग्राहय माना 1 परन्तु दूसरी ओर यह्‌ तथ्य कुछ कम 
करुणाजनक नहीं हं कि जबकि तथागत का परिनिर्वाण 'उनकं ओर विद्व के 
लिए एक सुखद ओर मगल्मय अवसर था, देव ओर मनुष्यों के लिये एक 
महोत्सव थ, जिन परिस्थितियों मं भगवान्‌ कृष्ण को सत्य हर न उनक 
कमेवाद जओौर सौन्दयंवादी जीवन दोनों पर बुरी तरह व्यंग्य करने वाटी है। 
भगवान्‌ कृष्ण क जीवन के अन्त की परिस्थितियां अत्यन्त निराशामय ओर 
| ठ, जवक्रि महापरिनिर्वाण मे प्रवेश करते हुए तथागत अपने 
जीवन-का्यं कौ सफलता देख रहे थे, कृतकृत्यता अन्‌भव कर रहे थे। 
भगवान्‌ कृष्ण का विशेष आकर्षण भारतीय हृदय पर उनकं शगीताकार 
होने क नाते ही नहीं ह, यद्यपि विर्व मे वही उनकी ख्याति का एक मात्र 
कारणहं, बल्कि उनकं "स्वयं भगवान्‌" होनेक नाते ही है, जिसका विशेषतः 
भचार मध्ययुग मं हमारे देश में हृजा । सूर, चण्डीदास ओर चैतन्य के प्रभाव 
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स्वरूप कृष्ण हमारे स्यि इतने समीप हो गये हं कि इतिहासकारों का 
श्रयत्नपूर्वंक यह दिखाना कि बालकृष्ण की कथा आमीर जाति नं सिरिया 
से लाकर भारत मं प्रचलित की, 'हास्यास्पद सा लगता हुं । परन्तु गीता 
के कृष्ण गोपाठ कृष्ण नहीं ह । गोपाट कृष्ण तो विदोपतः हरिवंश पुराण ओर 
वायु पुराण कट्‌ ओर अंदातः भागवत पुराण कं भी। सूर ओर अन्य 
व्रजभाषा क भक्त कवियों के कृष्ण भी प्रायः गोपाल कृष्ण हे । गोप-गोपि- 
कां क साथ कलि -क्रीड़ाए' करनेवाके ओर रास रचानेवाटेकरष्ण के जीवन 
कं साय गीता कं दर्शन का कोई सामंजस्य नटीं है, फिर भले दही एेसे 
कृष्ण कौ उद्‌मावना सम्पूर्ण ज्ञान से संतोप न पाकर स्वयं वेदान्तपारंगत 
भागवतकारनेदही की दहो। गीताकं कृष्ण को तो हम केवल वासुदेव कृष्ण 
कटना टी अधिक अच्छा समभेगे। महाभारत के कृष्ण भी यही है । एतिहासिक 
महापुरुष होते हए भी उनका दैवीकरण किया गया है, जिसमें वैदिक ओौर 
ब्राह्मण युग के देवता विष्णु ओौर नारायण मिलकरएक हो गये हें । विष्ण, नारा- 
यण ओौर कृष्ण एक हँ । कृष्ण वासुदेव अपने मौलिक एतिहासिक रूप में 
वृद्ध के पूर्ववर्ती थे, यह इससे प्रकट होता है कि घट जातक में वृद्ध का 
जपने एक पूर्वजन्म मे वासुदेव होना दिखाया गया है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
२-१७-१ मं कृष्ण देवकीपुत्र का उल्टेख है जो घोर अंगिरस से दिक्षा ग्रहण 
करतं दिवाये गये ह्‌ । कौषीतकि ३०-६ में क्षत्रिय महात्मा घोर अंगिरस 
का वणन हं । यह्‌ अत्यन्त सम्भव दह कि गीता के कृष्ण वही व्यवित है 
जिन्हं कौषीतकि ३०-९ में कृष्ण आंगिरस कह कर पुकारा गया ह । “आंगि- 
रस नाम उन्टोने अपने गुरु अंगिरस के रिष्य होने कै कारण प्राप्त किया 
था। अतः यह्‌ प्रायः निरिचत ही समना चाहिये कि हमारे कृष्ण छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ जर कौषीतकि ब्राह्मण के कृष्ण देवकीपुत्र या ष्ण आंगिरस 
हीदं । इसका अथं यटहंकिक़ृष्ण का समय छटी या सातवीं शताब्दी ईसवी 
पूवं होना चाहिये, अर्थात्‌ बुद्ध से पहले । जैसा हम पहले देख चकं ठै, पाणिनि 
के समय (चतुर्थं शताब्दी ईसवी पूर्वं) तक तो वासुदेव की पूजा चरु पड़ी थी 
ओर उनका विष्ण कं साथ पूर्णं दवीकरण हो चुका था३। 


(१) जंसाडा० आर० जी० भाण्डारकर ने दिखाने का प्रयत्न किया हें, देखिये 
उनका वंष्णविज्म, दोविज्म एण्ड माइनर रिक्जिस सिस्टस्स, पृष्ठ ३८-३९ 
(२) देखिये पीछे पृष्ठ ५८९ 
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८०५ तयागत ओर कृष्ण दोनों सत्य से भिलये गये 


जिस प्रकार प्रारंभिक बौद्ध धमं में वृद्ध को धमं ओौर सत्य से एका- 
कार दिखाया गया था ओर बाद में इसी आधार पर महायान बौद्ध घमं में 
उनका पूरा देवीकरण कर दिया गया था, वही बात कृष्ण के सम्बन्ध में 
भी कही जा सकती है। गीता के कृष्ण ब्रह्य के साथ एकाकार दिखायें 
गये दह९। वे सव प्राणियों के अन्दर रहने वाके आत्मा हरे) वे 
जगत्‌ को धारण करने वाले आत्म स्वरूप हं । ऋषियों ओौर देवताओं 
क आदि हुं४। भगवान्‌ कृष्ण विङ्वरूपमय हं, यह पूरे दसवें कान्यमय 
अध्याय कासार ह । भगवान्‌ कृष्ण वस्तुतः एक आत्मज्ञानी महात्माथे, जो 
सत्य कं साथ एकाकार हो गये थे जिस प्रकार भगवान्‌ तथागत थे । चकि 
क्रष्ण को जीवन के साधक स्वरूप की पूरीसामग्री हमें प्राप्त नहीं है, इसलिये 
उनके उपदेशों की पुष्ठभूमिके रूप में हम उनकं जीवन से आङ्वासन प्राप्त नहीं 
कर सकते, जेसा कि भगवान्‌ तथागत कं सम्बन्ध में हम बहुल रूपसे 
करते हे । तथागत क उपदेशों ओर उनके जीवन में जसा समन्वय है, वैसा 
कृष्ण के जीवन मे भी वह्‌ अवश्य होना चाहिये, परन्तु वह हमे नहीं 
मिलता । परन्तु ज्ञानी दारोनिक रूप के नहीं, भगवान्‌ कृष्ण तो उपास्य देव 
के रूप मं, स्वयं साक्षात्‌ हरि के रूप मे, भारतीय हृदय मे पठे हुए हें। 
विरव-मानव का हदय, जिसक लियं उपास्य देवों के दिन चले गये है, निर्चय 
ही वृद्ध से अधिक आर्वासन प्राप्त करता है, किन्तु हिन्दु-हुदय में जिस 
आड्‌ ढगसे त्रिभंगी लार देवकीपुत्र गड़ गये हं उसे कोई निकाल नहीं 
सकता । हमं यहां दोनों क विचार पक्ष से ही विशेषतः प्रयोजन हे। 
कम, पुनजेन्म ओर मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त गीताकार कोभी मान्य हँ 
ओर आचार तत्व की व्याख्या उन्होने कर्मयोग,ज्ञानयोग ओर भक्तियोग 
केरूपमेंकीह, एेसा हम कह सक्ते हें । 
कमं, पुनजन्म, मोक्त रौर कमं के सिद्धान्त कं विषयमे गीताकार का 
प्राचार बत्व सम्बन्धो दानां मत है कि क्म करने तो चाहिए, क्योकि 
के विचारों का सम्बन्ध स्वभावतः ही कोर क्षण मात्र भी बिना काम 


(१) गीता १०।१२ 
(२) गीता १०।११ 
(३) गीता १५।१७ 
(४) गीता १०।२ 














बोद्ध दान तथा अन्य भारतीय दन क्रः 
किए नहीं रह॒ सकता । प्रकृति ही नित्य प्रति क्रियाशील दह ओर उस्न 
नियामक शुरुष' मी । यदि यदहं न॒ वर्तेयं जातु कर्मण्य तन्दरितः। मन 
वर््मानमनवर्तन्ते मनष्याः पार्यं सर्वगः ओर फिर तो निर्चय ही “उत्सीदेयु- 
रमे लोकाः न क्ूर्यां कमं चेदहम्‌" । अतःन मं पार्थास्ति कतव्य त्रिषु 
लोकेषु क्रचन । नानवाप्त॒मवाप्तव्यं वर्तं एव च कर्मणि- जव स्वव 
प्रकृति कं नियामक तत्व (जिसके साथ एकात्मता का अनुभव करके 
ही मगवान्‌ “अद्‌ं' इस पद॒ व्यवहार करते टँ जो भारतीय दाशनिक षर 
म्परा में अत्यन्त प्रचलिति बात द) काटी यह हाल तो फिर मनुष्या का 
तो कट्ना ही क्या, जिनके जीवन-व्यापार की समग्र स्थिति ही कम पर 
हं । अतः गीता का यह्‌ स्पष्ट उपदे टै कि सततं कार्यं कर्म समाचर, सतत 
करने योग्य काम को करो (विना कार्य किए वुद्धो कं उपदेश को मन 
मे राना मी सुकर नहीं टै, सारिपृत्र वचन) किन्तु "कार्य" कर्म क्या है--इस 
पर ही सव विवादउठ खड़ा होता ह। इसीलिए तो गीताकारने भी कहा 
ह क्या कमं हं अथवा क्या अकर्म है इसके विषय मेँ वुद्धिमान्‌ जन भी 
विमोहित हं किन्तु उनकादावा है किम तुके एेसा कर्म वताऊंगा जिसको 
जानकर तु अनुम से वचेगा' "तत्ते कर्म प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेऽ शुभात्‌' । 
यह करल हं, यह्‌ अकृश ह" यह्‌ भगवान्‌ तथागत ने भीतो अनेक प्रकार 
से प्रकट किया तो फिर गीताकार का मत क्या है ? गीताकार कहते 
ट यज्नाथ कम कं अतिरिक्त यहां ओर सव कर्म बन्धन स्वरूप हँ, इसक्िए 
तु कौन्तेय | उसी के लिए मुक्तसंग होकर कर' "यज्ञार्थात्‌ कम॑णोन्यत्र खोकोऽयं 
कम वन्वन: । तदथं कम कौन्तेय मुक्तसंग समाचार'। जो तथागत के मनो 
विनज्ञान-स्थित जाचार तत्व का रहस्य जानते हैँ कि लोभम्‌कुक, देषम्‌लक 
मौर माहमूलक चित्तो का ओर इनसे विपरीत कदाल-चित्तों का रहस्य 
क्या हं, वं गीताकार का समान भाव विना नहीं रह सकते ? फिर 
जव भगवान्‌ तथागत नं भिक्षुजोंको आमन्त्रित कर कटाथा (चरथ भिक्खवे 
चरकं वहुजन हिताय बहुजन सुखाय लोकान्‌कम्पाय अत्थाय हिताय 
सुखाय दव मनुस्सानं) तो यह बहुजनों कं हित, सुख ओर कल्याण के चये 
अपने जीवन का उत्सगं कर घूमना, लोक पर अनुकम्पा कर उसके अर्थं 
हित ओर सुख को सोचना क्या (यज्ञां कर्म) नहीं है, यदि ओौपनिषद 
ओर गीता क अर्थोको ही लेना है! अनासवितपर्वेक यज्ञार्थं कार्यं कर्मकरे 
का जो उपदेश गीता मं निहित है, वह्‌ भगवान्‌ बुद्ध के,"कर्मकी व्याख्या च 
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विरुद्ध नहीं ह। फिर भगवान्‌ बुद्ध कौ कमं कौ चेतनामयी व्याख्या भी 
समान ही उदक्य के लिए अर्थात. नैतिक उपयोग के लिए ही गीताकार की 
अन्तद्ष्टिने भीन देखी हो, एसी भी बात नहीं ह! कमेंन्ियाणि संयम्य 
य आस्ते मनसा स्मरन्‌ 1 इन्द्रियार्थान्‌ विमूढात्मा मिथ्याचारसः उच्यते' अर्थात्‌ 
जो मूढात्मा कमेच्ियों का (बाहरसे) संयम कर इन्द्रियकं अर्थोको मनसे 
स्मरण करता रहता हं, वह {मिथ्याचार करने वाला है। एसी उद्घोषणा 
गीताकार ने संयत जीवन को विताने की इच्छा करने वाले साधको के प्रति 
कोहं । इसी प्रकारके दाञ्द भगवान्‌ तथागत ने आ्ये--विनय ओर आर्य-घमं 
में इंद्रिय संयम किस प्रकार होता ट, इस विषय पर बोरूते हुए कहे थे । अतः 
जव भगवान्‌ कृष्ण कहते हं कि मनसे इन्द्रियों का नियमन करके ही 
असंग होकर कर्मयोग का आरम्भ करने मं सिद्धि का मागं ह, तो यह मत 
शाक्यमुनि कं विलकूर अनुकूल ही ह। यहां एक बात ओर विशेष रूप से 
द्रष्टव्य ह । भगवान्‌ कृष्ण ने कमं का निरूपण करते हुए असंग रहने का, 
अनासक्तं रहने का, बार-बार उपदेश दिया हं । चाहे कहीं भी गीता में कमे 
का विवान ह या उसके विषय मं भगवान्‌ कृष्ण को कछ कहना है, तो इस 
.अनासक्त' भाव को दिखाए विना वे प्रायः कभी नहीं रहते। तस्मादसक्तः 
सततं", असक्तो हयाचरन्‌ कमं", कूयाद्धिद्रां स्तथाऽसक्तः', "इति यत्वा न सज्जते, 
मयि कर्माणि संन्यस्य, निराशीनिमंमो भूत्वा, योगसंन्यस्त कर्मणि", नेव किचित्‌ 
करोमीति", “संग त्यक्तवा करोति यः", मुक्तसंगः समाचार", 'युक्तःकमफक त्यक्त्‌वा , 
¶्रह्मण्याधाय कर्माणि संगं त्यक्त्वा", “योगिनः कमं कुवन्ति संगं त्यक्तवा", “फले 
सक्तो निबध्यते", "बाहं प्रस्परोष्वसक्तात्मा' तेषु": रमते बुधन, (न कमेस्वनुषज्जते , 
निराशीरपरिग्रहः" “असक्तुद्धिः स्वंत्र, ममुक्तसंगोऽनह्‌वादी', “नियतं 
संगं हितं", "संग त्यक्तवा फलं चव", "कुशले नानुषज्जते, .संगत्यक्तूवा फलानि चः 
आदि अनेक वाणियां गीता में भरी हुई पड़ी हं । यदि ठीक बुद्ध-मन्तव्य कं 
अनसार हम अनात्मवाद' का विवेचन करने मे समथं हुए हं तो यह अवद्य 
ही स्पष्ट हो जायगा कि गीता जिस अनासक्ति का उपदेश देती है ओर उसके 
दारा कमं कं अजित फलों के बन्धन से. हमको बचातीहै, उसी का प्रकारान्तर 
से उपदेश तथागत ने इस निरुक्तिसेदियाथा किये रूप, वंदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान आत्मस्वरूप नहीं है ओर. उनके बन्धन मे आकर हमें 
आत्म" बुद्धि उनमें अपित नहीं करनी चाहिए । यही भाव गीताकारने भी ` 
अने $ निरुक्तिसरः से. दिखाया है । . गीता कहती है कि देखते, सुनते, . उठते, ` 
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वैरुते, जीवन का प्रत्येक काम करते एेसी भावना करनी चाहिए कि नेव 
किचित्‌ करोमि'। यही युक्त तत्ववित्‌" का मार्गं ह । तथागत का मागं नी 
इससे क्या व्यतिरिक्त टै ? फिर गीता कहती है कि जो मनुष्य जानता दहै कि 
गुण-गुणों मेँ वरत रहे टँ वह आसवित नहीं करता किन्तु जो उनमें आसक्त 
होता हं वही तो “मेँ कर्ता हर ठेसा मानता ह । कर्ताञ्टिमिति मन्यते" ९ । “अनत्ता" 
का सिद्धान्त भी क्या ठीक यही नहीं ह अपने मूर एवं विशुद्धतम रूप मे ? 
कमम आसक्ति का निरोध इसीलिए किया जाता हं कि वह्‌ दुःखमय 
हं । वृद्ध ने भी अनात्मवाद का उपदेश इसीलिए दिया कि मनूष्य वाह 
पदार्थो मौर आन्तरिक वेदनां से निर्वेद प्राप्त कर दुःख कं क्षय को करने 
वाला हो । महात्मा गान्धीजी नें ठीक ही'अनासक्ति' को गीता की आत्मा माना 
ठं जोर हम कट सकते हें कि यही वात तथागत ने प्रकारान्तरं से अनात्मवाद 
क दारा सिखाई हं। इस विषय पर अधिक विस्तार करना यहां ठीक 
दोगा, क्योकि चतुर्थं॑प्रकरण मेः अनात्मवाद के प्रसंग मे दही इस पर 
ट्म बहुत कू कह आए हं। यहां इतना ही कहना अपेक्षित है कि बुद्ध के 
दारा उपदिष्ट अनात्मवाद को, गीता के अनासक्ति सम्बन्धी विचारों को 
सांख्य-योग ददन क च्याति-सम्बन्धी सिद्धान्त को (एकमेव दनम्‌ ख्यातिरेव 
दरनम्‌-पंचशिव वाक्य, व्यासभाष्य मं उद्धत ) जिसका भ्रख्यापक वचन "एवं 
तत्वाग्यासात्‌. नास्मि न म नाहमित्यपरिदोषम्‌' इस सांख्यकारिका कं कारिकाद्धं 
मं वि्यमान हे, एवं अन्त मे भगवान्‌ गौडपादाचा्यं ने जिसको, “अस्परयोग' 
कटा टं उसको, एक समन्वयात्मक सूत्र मे रख कर स्वाध्याय करने से 
वास्तविक तत्व की एकता के विषय मेँ कछ सन्देह नहीं रह॒ जाता । 
किन्तु कमं सम्बन्धी सिद्धान्त को ठेकर गीता ओर वृद्ध के विचार मे एक बडी 
विभिन्नता भीनदहो, एसी भी वात नहीं हं। यह ठीक ह कि गीताकार 
कठतं हं किं कमंसे ही जनकादि ने भी सिद्धि पाई, यह्‌ भी ठीक ह कि 
| जीवन यात्रा के क्एि वे इसे आवद्यक मानते ह्‌, यह भी ठीक हं कि 
‰उनक अनुसार मनुष्य को कमं करने का अधिकार है ओर फिर यह्‌ भी 
श्ठीक हं कि के अन्त में यथेच्छसि तथा करू एेसा कहु कर मनुष्य को 
स्वतंत्रता देने के पक्षपाती भौ है, किन्त एसा फिर भी कहा जायगा कि 
उन्दने मनुष् को उतनी स्वतंत्रता नदीं दी है जितनी कि सम्यक्‌ सम्बद्ध ने । 
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(१) भिलाद्ये गीता ५।१४-१५ तया दन पर क्षांकर-भाष्य । 
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भगवान्‌ कृष्ण ने किसी कायं की सिद्धिके किए पांच हेतु बताए हे, यथा 
अधिष्ठान, कर्ता, करण, चेष्टा ओर देव। “अविष्ठानं तथा कर्ता करणं 
च पुथग्विघम्‌ । विविघार्च प्‌.थङ्ग चेष्टाःदेव चैवात्र पचमम्‌' (१८-१४)। यह 
देवः का हेतु बुद्ध क विचार म विलकल विद्यमान नहीं है, एेसा हमे जानना 
चाहिए । तथागत ने कम ' क हाथों सारी शक्ति सौप दीह) इसी एक तथ्य 
कं कारण गीताकार ओर शाक्यम्‌नि कं विचारों मे वडा विभेद पड़ जाता 
दं । गीताकार को कर्मं का समन्वय न केवल ज्ञान से ही करना था 
जेसा कि बुद्ध विचार मे भी विद्यमान है, किन्तु भक्ति दर्शन के साथभी 
उसको संगति दिखानी थी जो कमं" को सव सत्ता सौप कर सम्भवतः 
नहीं हो सकती थौ प्रभू छपा भीतो किसी कायं की सिद्धि मे हेतु 
होनी ही चाहिए; क्योकि यदि मनुष्य अपने वीयं याश्रघार' या पुरुषां से ही 
सव कछ सम्पादनीय सम्पादित कर ल्ेगातो फिर किसी उपास्य देव क 
पास ही उसे जानं कौ क्या आवश्यकता रहेगी ? दैवी' "गुणमयी" "दुरत्यया" 
माया को यदि कोई मनुष्य अपने प्रयत्नसे ही तर जाय तो किसी उपदेष्टा को 
अथवा स्वयं उपास्यदेव को ही उसे यह उपदेश या आश्वासन देने की क्या 
आवद्यकता कि “मामेव ये प्रपयन्ते मायामेतां तरन्ति ते' ? यदि इस “अनित्य 
मौर असुख खोक म आकर कोई अपने तीव्र उद्यम से ही नित्यता ओर 
सुख प्राप्त कर सक तो उसे “भजस्व माम्‌' का ही उपदेश देने कौ जरूरत क्या? ` 
बद्ध के कमं! मे यदि वीयं शत प्रतिशत हं तो हमे कहना पड़ेगा कि गीता में 
वह १ अंश कम हं ओर वह्‌ उसकी भक्ति के प्रति न केवल प्रबणताके 
कारण ही, बल्कि उसक साथ वास्तविक तन्मयता की अनुभूति के साथ भी, जैसा 
कि हम अगे दखेगे । वसे क्मं-स्वातंत्रय गीता में भी प्रख्यापित है, इसमें 

सन्देह नही, किन्तु रतांश में तो तुम कम्मपटिसरणः' हो, कम्मादायाद' हो 
ठेसा निर्घोष तथागत ने ही किया है ओौर यही उनकी विशेषता ह^। 
क्म" के प्रतितःप्रतिरात भक्ति न दिखाकर यदि गीता उस दुष्टि-कोण 
धै क्छ कम रह जातीहं तो उसे ज्ञान ओर भक्ति के साथ मिलाकर एक 
परिपूणं दशन प्रस्तुत करने मे भीवही समथ हुई है जिसमें कि सत्यानुप्राप्ि 


(१) “मानव कीस्वाधीनता का इससे बड़ा दावा कभी किसी ने नहीं किया' सर 
एडविन आरनोल्ड; जे° आर ० जयवधंन के लेख “बौद्ध धमं ओर राजनीति 
विक्व-वाणी (सई १९४२, बौद्ध संस्कृति अंक) पृष्ठ ५२८ भं उवृत 1 
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केचिएु न केवर मनुष्यकी किसी एक विडेष वृत्ति काटी उपयोग किया 
जाता हं (जैसा कि अकेठे कमं याज्ञान में होता ह) किन्तु जिसमें मनुष्यकं समग्र 
व्यक्तित्व केवेग को ही उसकं प्रति उपयोग दहदोता हे, जवकिं तथागत 
ने कर्म'कोदही प्रान तत्वं मानकर एक प्रकारसे (कम से कम कृ के 
समने कं लिए) ईदवर कं सवाल कोही उड़ा दिया क्योकि जव उसका 
कायंदही क्छ न रहा, सवर कृ क्म'कोदही अधिकार दे दिया गया, तो 
फिर उसे भी सिवाय कर्म'मंही अपने को चिपाने के ओर गति ही क्या 
थी ? पृथग्जन पृते क्रि तथागत के दर्दान में "ईदवर' कटां हं? उत्तर 
केवल स्हीदहं कि कर्मं" मेदेख लो। इस प्रकार कं विचार से तथागत 
के दरशन मे एकांगता कुछ अवदय आई, किन्तु फिर भी आदवासन की कृ 
कमी रह गई हो, एेसी बात नहीं हं। आया इतने से कर्म सम्बन्धी विचार 
गीता गौर वृद्ध के ददन कै स्पष्टो गए दहें। अव हम पुनर्जन्म क 
सिद्धान्त पर आते हें। 

गीता ने भी अन्य भारतीय दर्शनों के समान पुनर्जन्म को एक स्वयंसिद्धि 
मानकर स्वीकार किया हं ओौर ब्रह्मभूत महात्मा की देवयान मार्गं से 
मक्त प्राप्ति एवं अन्य जनों कौ पितुयान मागे से पितुगति दिखाई हं। पापियों 
का नरक लोकम जाना मभी कटा दहं जो अशुचि ओौर दुःख बहुल दू । कहने 
कौ आवदयकता नहीं कि क्म के अनुसार यह सव व्यवस्था गीताकार ने की है। 
गोता कं २-१३, २२; ४-५; ६-४१, ४५; ८-१५-१६; ९-३, २१२४ 
मे पूनजन्मवाद की ओर निर्देश मिक्ता है ओर १३-२१ मे कार्यकारण 
कर्तं त्व हेतुः प्रकृतिरुच्यते । पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तभ्यृत्वे हेतुरुच्यते" इस पकार 
पुनजन्मवाद का कारण वतलाया गया हु । अन्य कोई महत्वपूर्णं बात इस 
सम्बन्ध मे नहीं हें । मुक्ति को गीताकारने कर्द नामों से पुकारा है, यथा 
ब्राह्मी स्थिति, ब्रह्मनिर्वाण (गीता में अक्सर निर्वाण राब्द अकेला न आकर 
ब्रह्मनिर्वाण" ही$जाया हं) नैष्कम्ये, निस्प्रगुण्य, कंवल्य, ब्रह्मभाव, आदि । सर्वं 
भूतस्थमात्मानं सवमभूतानि चात्मनि देखना ही गीताकार के अनुसार समदर्शी 


हो जाना हं जौर वही विमुक्ति है। अभितो ब्रह्मनिर्वाणं वर्तंते विदितात्मनाम्‌" ` 


इस प्रकार जीवन्मुक्ति कौ अवस्था पर जोर उपनिषदों ओर प्रारंभिक बौद्ध 


दर्दौन की तरह गीता मं भी विद्यमान ह! गीताकारने कहा दहै किजो कुछ. 


भी वेदों मे, यज्ञो मे ओर दानो में फक प्रतिष्ठित है, उस सबको ब्रह्यज्ञानी 
मृनि अतीतं कर जाता. ह्‌ ` (८-२८), ओर हम कट्‌ सकते दँ कि यह मत 








--> ० ज = च ज न 


पिकिििष्येरे 





< ११ , ब्रह्मनिर्वाण ओर निर्वाण 


न्‌ द्ध के मन्तव्य कं अनकक ही पड़ता हं। कहीं गीताकार ने परा शान्ति 
कह कर उच्चतम आव्यात्मिक मनोददा का वणेन किया ह, कहीं उसे पदम्‌ 
अनामयम्‌' कहा हं ओर कहीं 'शारवतं पदमव्ययम्‌' ओर कहीं ˆअत्यन्त 
त्रह्मसंस्पशं सृ खम्‌' कहा हं, 'मृत्य्‌ संसार सागरं' से त्राण सव जगह ही सम्मि- 
चलित ह। गीता में निइचय ही अनेक प्रकार कौ साधनाएं एकत्र हुई हः 
इसलिए उन सवके अनुसार मोक्ष के विधान में भी कू कथन-मागे से 
विभिच्रता आ ग्ईदहे। प्रायः दो प्रकार के वणं नगीतामें हमे उपलब्ध 
दोते टे। प्रथम के अनुसार परमावस्था में केवल विशुद्ध आत्मेव शेष 
रह जाता टं ओर अह" या गृणों' या बुद्धि का कोई अस्तित्व नहीं रहता। 
यह्‌ दशा कछ कछ सांख्यो “क कंवल्य' जेसी हूं । गीता के ज्ञान के उपदेश का 
का यह स्वाभाविक पयंवसान हं "ततो मां तत्वतो ज्ञात्वा विरते तदनन्तरम्‌! 
“मत्संस्थामधिगच्छति “अवाप्नोति शारवतं पदमव्ययम्‌ यः प्रयाति स मद्भावम्‌ 
“स दान्तिमिधिगच्छति' न्रह्य॒निर्वाणमृच्छतिगच्छन्त्यपुनारावृत्ति ' सवे 
ज्ञानप्लवेव वृजिनं ` सन्तरिष्यसि आदि। शंकर ने प्रायः इसी प्रकार के 
बाक्यों पर जोर देकर अपने ज्ञानवाद की प्रतिष्ठा की है। किन्तु गीता 
को अकले ज्ञानियों काही मागे प्रददोन करना नहीं था उसमें भक्तों 
के किए भी आइवासन ह्‌ । भक्ति अर्थात्‌ ज्ञानकमं मिधित निष्काम ईइ >रोपा- 
सना । इस भक्ति का उदेश्य ज्ञान के मोक्ष के समान नहीं हो सकता । भक्त 
तो अपने उपास्य देव कं सान्निध्य के सामने मुक्ति को भी तुच्छ समभतें 
ह्‌ । उन्हे ज्ञानियों कं मोक्ष मे विष आकषेण नहीं दीख सकता । अन्यथा 
उनकी भक्ति ही गौण हो जाती ह। अतः भगवान्‌ कृष्ण ने भक्ति मागं 
को ध्यान मं रख कर मोक्ष तत्व का निरूपण करते हए कहीं कीं उसे 
पुरुषोत्तम म स्थित होने की अवस्थाकेरूपमेंभी प्रकट किया है, जहां पही 
अवस्था को तरह व्यक्तित्व का निःरोष नहीं हो जाता ॥ निवसिष्यसि 
मय्येव' मामेवैष्यसि" कं अनुसार भक्त भगवान्‌ को ही प्राप्त 
होते हं "भद्‌भक्ता यान्ति मापि'। इसीलिए तो यद्गत्वा न निवतंन्ते तद्धाम 
परम मम' एेसा कह कर भगवान्‌ को यह कहना पड़ा कि वहां पहुंच कर 
मनुष्य इस दुःखालयमशार्वतम्‌' संसार को नहीं लौटता। प्रदाहकता की. 
तो शान्ति यहां भी होती है! अमृत-फलक मे तो सबका समान अधिकार हे, 
किन्तु सव इसे अपनी-अपनी भावना के अनुसार ही पाते हँ, एेसा भगवान्‌ 


छा अभिप्राय ह । उपय्‌क्त द्वितीय मत को श्री रामानुजाचार्य ने अधिकः 
नौ° ५२ 
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प्रसारित किया हं। हम कह सक्ते टँकि मोक्ष के दोनों स्वरूपों में कोई 
तात्विक विभेद नहींहं ओर जो विभेद ह वह॒ केवल व्यक्तित्व के गलत विचार 
से ही कल्पित हं जसा कि हम वृद्ध के हारा उपदिष्ट निर्वाण के विवेचन 
मे भी दिवा आए टं (चतुर्थं प्रकरण) । फिर एेसा मी कटा जा सकता हं कि 
जस निर्गुण, निविकल्य, अचिन्त्य ओर अनिर्क्त अवस्था के रूप में गीताकार 
ने मूक्ति की व्याख्या कीटं, वह्‌ वुद्ध के निर्वाण सम्बन्धी मत के अधिक 
समीप हं गर फिर दोनों का मुख्य उदेश्य तो मोक्ष के सिद्धान्तो का 
प्रतिपादन करना नहीं किन्तु “अनित्य ओौर -सुख' लोक मे से होकर 
मनुष्य को गान्ति को एक मार्गं को दिखा देना मात्र टे ओर इस अर्थं 
मे दोनों समान ह । गीता का कर्म॑वाद उसकं ज्ञान ओर भवित कं वीच 
मेँ साक्षी ह। चाहं ज्ञानी अदोष ब्रह्मनिर्वाण प्राप्त करे, नामरूप को 
छोडकर आत्मा कं महासमुद्र में नमक की उरी होकर घुल जाय ओर 
चाहे भक्त पुरुषोत्तम से नित्ययुक्त टो जाय, उसके “वामः मेँ अचिर काल 
तक निवास कर, किन्तु जव तक उसे जीना ह उसे कोक-दितार्थ ही जीना है, 
पाप-पुण्य से अस्यदां होकर टी जीना ह्‌, गतव्यथ, उदासीन ओर निरारी 
होकर ही रहना है, बहूत-से क्या, लोक-हिताथं ही कमं सम्पादन करते हृए 
यहीं ब्रह्मनिर्वाण को देखना है । ठेखक की विनम्र राय मं यह ध्वनि गीता 
ओौर वृद्ध दोनों के ही दर्शनों मे पर्याप्त रूप से विद्यमान है । गीताकार के 
आचारतत्व का क्षत्र अधिक विस्तृत ओर व्यापक ह । उसमे न कंवल लुद्ध 
के द्वारा उपदिष्ट साघना ही किन्तु समग्र विर्व की साधना बड़ी अच्छी 
तरह समा सक्ती द, एसा निदचय ही तुलनात्मक धमं ओर दर्शन 
का विद्यार्थी कटं सकता हँ 1 गीताकार ने जीवन ने साधना के मुख्यतः तीन 
मागं वताएु हुं कमं, उपासना ओौर ज्ञान इनका निरूपण तो हम यहां 
संक्षेपतः भी नहीं कर सकते, किन्तु केवल इतना ही कट्ना चाहते हं कि 
यह विभाजन विभिन्नता का चोतक नहीं ह किन्तु केवल इस वात का योतकः 
हं कि सत्य कौ गवेषणा मनृष्य की किसी एक वृत्ति का विकास करने से 

परिपूणं नहीं हो सकती वल्कि उसके किए समग्र व्यवितत्व का उपयोग 

आवश्यक हं । अतः उपर्युक्त तीनों साधन एक दूसरे में संनिविष्ट ह ओर 

उनको अक्ग-अख्ग देखना गीता के ददन पर आघात करना हं । किन्हीं 

ने ध्यान से आत्माको देखा दै, किन्हीं ने सांख्य-योग ( ज्ञान ) से ओर 

किन्दीं ने कमयोग से। ये सभी निष्ठां क ही फल को फलने वारी हूं । 


भ 











८ १३ साधनाओं को एकतां 


मनुष्य अपनी प्रवृत्तियों क अनुसार एक या दूसरे तत्व की प्रधानता कर 
सकते हँ किन्तु वे अपनी समग्र वृत्तियो के संस्कार से ही परम धाम मे प्रवेश 
कर सकेंगे, क्िसीषएक दो वृत्तियों क परिष्कार या भावना से नहीं। 
गीता के व्याख्याकारों ने अपनी-अपनी प्रवृत्तियों के अनुसार गीता मं उप- 
य्‌क्त तीन साधना मार्गो मसे एक या दूसरे कौ प्रधानता दिखाई हं । स्वयं 
गीता की समन्वयात्मक भाषा के आधार पर इनमे से किसी की भौ प्रधानता 
बडी आसानी से सिद्ध की जा सक्ती हे ओर हम कह सकते हं किं यह्‌ 
गीताकार को भी दिखाना इष्ट था। ज्ञान की श्रेष्ठा दिखाते हुए यदि 
कभी भगवा कहते ह, “नहि ज्ञानेन सदृशं पवित्रमिह विद्यते, ज्ञानाग्निः 
सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुते" क्ञानी त्वात्मेव ये मतम्‌' तो कभी ज्ञा ना- 
मपि सर्वेषां मद्गतेनान्तरात्मना . - -- . - भजते यो मां स मे युक्ततमो मतः एसा 
भी कहते हं, इतना ही नहीं सवे गुह्यतमभूयः श्ण, मे परमं वचः' एेसा 
कह कर (मन्मना भव मद्भक्तो मद्याजी मां नमस्क्रू एेसा ही उपदेश 
करते हुं ओर तमेव शरणं गच्छ सवै भावेन भारत, इस प्रकार अनन्य 
भक्ति का उपदेश कर कि इसे ही गृद्यात्‌ गृह्यतरं' ज्ञान बताते हं “इति 
ते ज्ञानमाख्यातं गृटयाद्‌ गृहयतरं मया' । इस सबके होते हुए कमे की महिमा 
उन्होने सुरक्षित नहीं रक्खीटहो, एेसातो कभी कहा ही नहीं जा सकता। 
कर्मफल त्याग को कहीं तो उन्होने इन सब धेणियों से ऊपर ही रख दिया है, 
श्रेयो हि ज्ञानमम्यासाद्‌ ज्ञानाद्धयानंविरिष्यते । ध्यानात्‌ क्मफर्त्यागस्त्या- 
याच्छान्तिरनन्तरम्‌ ।' इस प्रकार अपूवे समन्वय भगवान्‌ ने साधनाओं का 
गीता शास्र मे क्ियादह। इस प्रकार गीता कें आचारतत्व का निरूपणं 
कर देने के वाद निर्वयदही किस तत्वकी गीता में प्रधानता है, यह जिज्ञासा 
ही अनवकाश हो जाती ह । चूंकि इस विषय में दुनिया के बड़-से-बङ़ .. 
दिमागों ने क्छ कहा है, अतः इस पर कृ ही थोडा ओर विचार 
अपेक्षित हं। व्यक्तियों ओर यूगों की भावनाओं के अनुसार इस महाग्रन्थ 
कं मन्तव्य अनेक प्रकार से व्याख्यात किये जा सकते हं, एेसा अब तक 
करा गीता विषयक अध्ययन का इतिहास दिखाता है । बहूत से पा-चमी विद्वान्‌ 
कृष्ण वासुदेव" कौ उपासना कं रंग मेही गीता कं उपदेशों को देखना 
वाहते हं ओर फिर कूर 'एकान्तिक' वैष्णवों की कृति के रूपमे ही गीता 
दरशन को स्मरण करना चाहते हं ( यथा प्रधानतः डा० दासगुप्त ), किन्तु 
नसे हमे यहां प्रयोजन नहीं । महात्मा त्मा गांधी जी जो स्वयं एक बड़े विचारक 
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हँ गीता के कर्मयोग ( (भक्तिज्ञान मिधितः ) से विशेष प्रभावित हें ओौरं 

तिलक महाराज ने उसे कर्मयोग शास्त्र कह कर पुकारा ही दहषये 

व्याख्याए युग क अनुरूप है ओर गीता कँ एतिहासिक तत्व को केकर भी 

हेम देखते हू कि महाभारत युग में “अक्रियावादः (जिसके कछ वर्णन हमें पालि 

त्रिपिटक मे भी उपकन्ध होते हैँ) का वड़ा जोर था ओर उसकं विरोधस्वरूप 

गीत। मे अनेक वार कृष्ण की वाणी कौ हम अपूवं ओजस्विता ग्रहण करते 

पाते हं । किन्तु गीताकार का अन्तिम मन्तव्य कर्मवाद रहा हो, एसा सम्भवतः | 

दम नहीं कट सक्तं । स्वर्गयि लोकमान्यतिलक के सिद्धान्त को हम | 

गीताकार का अन्तिम मन्तव्य नहीं मन सकते ओर इसका प्रघान कारण 

यह हं कि गीता मेँ कर्म॑ कापर्यवसान ही क्ञान मं दिखाया गया दहै, 

सान का पर्यवसान कमं मं कटीं। अतः एसा टा जा सकता टै कि 

भगवान्‌ शंकर ओर ज्ञानेदनर महःराज कछ अधिक स्पष्ट रूप से गीताकार | 

से मन्पव्य को दिखाने मे समर्थ दए हे, अन्यथा उपनिषदों के उसे सार | 

कहने का कोई अथं ही नहीं रह॒जाता। कुछ जो भी हो, जहां तक 

गीता ज्ञान ओौर कर्मं का निरूपण करती हे, वह तथागत-प्रवेदित ज्ञान से 

विल कुल संगत हे, किन्तु उसका मक्तिवाद केवल महायान से मेल खाता 

टं, कृद के मौलिक मन्तव्य से नहीं। यज्ञादि के प्रति दोनों की व्या दष्ट 

हं ओर आदं मनवत्व कं वर्णन में दोनों दशन कितने समान दहै, यह हम 

पहले दिखा चुकं है, अतः अव हम गीता ओर वुद्ध-दर्शन दोनों की पारस्परिक | 

तात्विक परिस्थिति पर आते ९ । | 
जिस प्रकार गीता में सभी भारतीय साधनाएं एकत्र हुई हें, उसी प्रकार 

भारत कं समी तत्वज्ञान संवंधी सिद्धान्त भी उसमें निहित हें । अतः इस 





(१) गीता कौ तपस्या कौ भावना दैव द्विज गुर प्राज्न पूजनं. . . . -ब्रह्मच्य॑महिसा' 
आदि--से लेकर तत्ताम समुदाहृतम्‌ तक ( १७।१४-१९ ) ; उसके द्वारा 
असंयतात्मना योगो दुषप्रत्य, "यतन्तोऽप्य कृतात्मानो नानुपरयन्ति' “इदं ते 
नातपस्काय' आदि रूप से चारित्र्य को मूल प्रतिष्ठा मानने की प्रवृत्ति; 
नित्यं दोषानुदशनम्‌” अनित्यमसुखं लोकं" आदि रूप से दुःख सत्य की 
अनुस्मृति पर जोर; 'युक्ताहार विहारस्य ' इत्यादि रूप से ( अध्याय ६) 
मध्यम मागं का प्रतिपादन बुद्ध के मन्तव्यं से असाधारण समानता रखते 


भ्य. 


है । यहां विस्तार-भय से इनके विवेचन में नहीं जाया जाए सका । 


` ----- ~~~ -~--~----~-- ~ 


प्ण भ प्ण पमः 
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च । ` 





< १५ गीता ओर बुद्ध-दशन का अपेक्षिक मूल्यांकन 


विषय मे गीताकीम्‌र स्थिति का हम कोई ठीक 

गीता मौर दुद्ध-द्शांन अनुमाने नहीं क्गा सकते 1 जो निरिचत ह वह ह कि 

की पारस्परिक ताल्िक गीता की तात्विक परिस्थिति सामान तः उपनिषदों कौ 

परिस्थिति--मनष्यता सीहीहो सकती है। दूसरी बात यह ह कि गीता ने 

कं पिचार से बुद्ध- जो इतने सिद्धान्तो का अप अन्दर समन्वय किया है 

वाणी अधिक प्रभाव- ओर उन्हं अपने अन्दर पचाया हौ वह उसने सैद्धान्तिक 

शाली किन्तु तात्विक समन्वयवाद ही स्थापन करने कं लिए नहीं किया हे, 

रृ्िसे गीता सम्भवतः ब्रह्मसू्रकार के समान विपरीत सिद्धान्तोकी अनुपयुक्ता 

अधिक परिपूणं दर्शन दिखाने कौ तो कोई वात ही नहीं । गीता ने जो इतने 

सिद्धान्तो को मिलाया ह वह्‌ केवल जीवन के एक समग्र 

मार्गं की स्थापना करने के किएही मिलाया हे यदि प्रज्ञा (मिलाइए बौद्ध ओर 

गीता कं प्रयोग) कौ साधना करने वाला कोई ध्यानी भी चेतो भी वह्‌ 
स्थितप्रज्ञ (दवितीय अध्याय) के रूपमे वही लक्षण प्रकट करेगा जो एक 
आदशं भक्त क होने चाहिए (वारहवां अध्याय), अथवा ज्ञानमागे के अभ्यास 
करने वाले किसी त्रिगणातीत महात्मा के होने कें चाहिए (अध्याय १४) । 
इतना ही नही, जो छोटे-मोटे देवी-देवताओं को भौ पृजते ह तेऽपि मामेव 
कौन्तेय भजन्त्यविधिपूवेकम्‌' यहां तक भी उदारवाणी कहने से भगवान्‌ 
नहीं चूक हं। तो फिर समन्वय के यहां इयत्ता ही क्या रही? भगवान्‌ 
गीताकार का वास्तविक मन्तठा भी निइचय ही विर्केषण करने के किए 
उतना ही कठिन हं जितना कि उपनिषदोंका। फिर भी चकि गीता 
क दान में साधन-पक्ष को ओर उपनिषदों से कुछ अधिक प्रवृत्ति है 
अतः वह बृद्ध के दशेन से तुलनात्मक अध्ययन का अच्छा विषय बनाया 
जा सक्ता हं, एसा हम कह सकते हं । जहां तक विशुद्ध तत्वज्ञान के 
क्षेत्र से सम्बन्ध ह्‌, गीता उपनिषदों के बह्यात्मेकत्वविज्ञान को स्वीकार 
करती हे, एसा तो हम प्राथमिक रूपसे कह ही सक्ते हं। वासुदेवः 
स्वंमिति', अह्‌ 7त्मा गुडाकंश सवेभूताशयस्थितः', शुनि चेव इवपाके च पण्डिताः 
सम शिनः", "यच्चापि सवभूतानां बीजं तदहमर्जन", 'सवेभूतेष, येनैक. 
“तज्ज्ञानं विद्धि सात्विकम्‌ , 'सवंभूतस्थ त्मानं सवेभूतानिं चात्मनि, मत्तः परतर 
नान्यत्‌” आदि वाणियां इसी सत्य को प्रकट करती हं क्षर ओौर अक्षर तत्व 

के विषय मे भी गीता हमे सूचनादेती है (१५-१६) ओर तीनों लोकों 
के प्रतिष्ठापक परमात्मा)की भी (१५-१७) जिसके अन्दर सभी प्राणी स्थित 
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हं ओर जिसमें यह सव जगत्‌ उप्तं । उसी को गीता परः पुरुषः कट्‌ कर 
पुकारती हं (८-२२) । यही परम ब्रह्म हँ गौर यही कृटस्थ सत्ता ह, जिसके 
विषयमे गीता कहती हं “इच्ियाणि पराण्याहूरिन्ियेम्यः परं मनः । मनसस्तु 
परा बर द्धर्योः बृढ परतस्तु सः'। यही तत्व एसादह जो न उत्पन्न होता है, 
न मरता हं... किन्तु अज हौ, नित्य हूं, याद्वत है, पुराण है ओर शरीर 
के मारे जाने पर मारा नदीं जा सकता (२-२०) । इसी प्रकार "अच्छेयोऽयम 
दाह्यो जादि लख्पसे गीतामंइस तत्वका वड़ा स॒न्दर प्रख्यापन किया गया 
ठटं (२।२२-२५) । इषौ का अकतुत्व भी गीताकार ने दिखाया हँ । वह्‌ यह 
कह कर कि यह परम आत्मा अव्यय, अनादि हं ओर निर्गुण हं, अतः शरीरस्थ 
रहता हवा भी यह न कृ करता है ओर न चिप्त टोता हं (१३-३२) । 
ये सव गीता-दर्गन की मूचभूत मान्यताएं ह । परिवतंनदीट पदार्थो में एक 
अपरिवतं मील तत्व को गीता स्वीकार करती ह्‌ । शंकर का मायावादयां 
भध्यासवाद गीता म कटां तक पाया जाता ह यह्‌ एक समस्या है, किन्तु इस 
पररन मं ट्म यहां नहीं जा सकते । इस कटिनता को तो गीता ने इन पर- 
स्पर विरोधी गुणौ का परम तत्व पर आरोप कर ही उसे व्यक्त करनेकी चेष्टा 
कौ ह । सव जगह उसके हाय ओर पांव ह, सव जगह ही आंखे सर ओर 
मूल । सवको वह सुनने वाला हँ गौर्‌ सवका टी आवरण कर लोक में 
वहं ठ्ठर्ता हं। सव इद्वियो से विवजित होने पर भी सव इद्रियो के 
भणं का उसमं आभास है । वह असक्त हं, किन्तु सव का आश्रय भी है। 
निर्गृण भौ हं बौर गुण भोक्त भी ह| सभी प्राणियों कं वह बाहर भी 
हं जीर भीतर भौ दुं । अचर भी है ओर वह चर भी है । सूक्ष्म होने के 
कारण वहं अक्िज्ञिय मी हौ । वह्‌ दूरस्थ दह, कन्तु समीप भी ह। 
वह प्राणियो म अविभक्त है, कन्तु फिर भी विभक्त सा स्थित ह । 
वह जे भूतो का आवार है मौर वही खानेवाला ओर वही उत्पन्न- 


करनेवाला टं ( १३।१४-१७ ) । काव्यात्मक रूप से यह॒ सव पठने मे 


वड़ा अच्छा लगता हं, किन्तु इसकी दानिक स्थिति हमे किन अज्ञात 
सिद्धान्तो भौर अविज्ञेय तथ्यों की जोर ले जाती हू, इसकी हम साधारणतः 
कल्पना भी नहीं कर सक्ते । इसकं स्वरूप को समना है तो हमे शंकर 
ओर रामानुज जंसं आवचार्योके पास जाना पड़ेगा, जिन्होने एतत्संबंधी 


कठिनादयो को दुर करनं कच्िएि ही अर गीता कं सिद्धान्तो मे एकवाक्य- 


त्तावगति कने कं ज्एि ही भिन्न-भिन्न प्रकार से अपने मतोः को 














८ १७ परस सत्य की अनिचचनीयतां 


विस्तारित किया ह । वस्तुतः हमतो इतना ही कह सकते हं कि गौताकार 
ने परमतत्त्व क वर्णन करने मे कठिनारई्‌ अनुभव को हं, भाषागस्य उसे 
नहीं माना है ओर इसील्यि विरोधात्मक भाषा का प्रयोग किया हं फिर 
गीताकार कं मन्तव्य की अविज्ञेयता यहीं समाप्त नहीं हौ जाती । उन्टोने 
सांख्यो क प्रकृतिवाद, उनिषदों के ब्रह्मवाद ओर भागवतो के ईद्वरवादं 
काएसा समन्वय किया हौ कि सिवाय भगवान्‌ दंकराचायं कें आदेशानुसारं 
(भगवतगीता किचिद्‌ धोता' का अनुसरण कर गीता माता का क्छ ही प्रसाद 
पाने के (अपनी प्रवृत्ति ओर भावना के अनुसार), सामग्रय में उसके रूप को 
समफनेकौतो हम चेष्टा भी नहीं कर सकते । गीता निचय ही वह्‌ श्रह्मजाल' 
(श्रेष्ठ जाल, बौद्ध अर्थ) हैँ, जिसमे संसार कौ सभी विचार प्रणाल्यां फिर 
चाहे वे कितनी ही सृक्ष्मक्योनहौ, निगृहीत करली गई ह, ओर फिर यहं 
सव उनका गला घोटने कं किए नहीं, बल्कि उन सबमें एक विशेष चैतन्य का 
संचार कर उनकी दीप्ति को ओर अधिक प्रबल करने के च्िए, उनमें जीतन 
के प्रति समाधान स्थापित करने केचलियि। यही कारण करि विभिन्न विचार 
प्रणाल्ियों के मनुष्य भी उसमं अपने सिद्धान्तो की फक्क पा सक्ते हं ।. 
गीताकार ने यह्‌ अपना उदर्य सा बना च्या जान पड़ता किं वह तत्व को 
किसी भी दृष्टिकोण से विना देखे नहीं छोड़ते) इसीलिए उनके दशेन कों 
इतनी परिपूणता प्राप्त हुई ह । एक ईरवरवाद का उपदेष्टा महात्मा ही 
जो एक क्षण मे "तमेव चारणं गच्छ, मया सवेसिदं ततम्‌", अहं स्वस्य प्रभवः". 
“मत्त सवं ॒प्रवतते' कहता ह, दुसरे क्षण में न कतंत्वं न कर्माणि लोकस्य 
सृजति प्रभुः" न कमेफलसंयोगं स्वभावस्तु ग्र वैते कहता ह, "नः दत्त कस्यचि- 
त्पापं न चैव सुकृतं विभुः” कहता ह । इतना हौ नहीं श्रकृत्यैव च. कर्माणि क्िय- 
माणानि सवशः यः पश्यतति तथा ऽऽत्मानसकर्तारं स॒ पर्यति' यह्‌ भी कता 
है । तो यह्‌ उसके मन्तव्य के अती ` होने को कारण ही है, असम्बद्ध वाणीं 
के फल स्वरूप नहीं । जीव, जगत्‌ ओौर आत्मा को केकर अनेक सिद्धान्त हं 
जो सहज ही गीता कं दशन मे समा सकते हौ ओर शंकर के लिए अपने माया- 
वाद को गीता के सहारे प्रख्यापन करना जितना आसान है उतना ही 
दूसरों के किए जगत्‌ की यथार्थता को दिखाना भी । यही बात दैत ओर अद्रेत | 
मतों को खेकर भी कटी जा सकती हू । निख्वय ही गीता अनेक दादंनिक 
सिद्धान्तो कौ स्थापना करती है ओर जैसा कि हम बड़ी आसानी से देख 
सकते हँ बृद्ध के विचार मे यह बात सम्भव नहीं हौ। वहां निषेधात्मक 
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बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्लन < १८ 


निष्कषं तो उत्तरकारीन बौद्ध आचार्यो ने वहत निकार है किन्तु निचित 
विधयात्मक सिद्धान्तो को नवीनतम रूप से निकालने का वहां विदो अवकाडा 
नहीं हं। किन्तु इसकं विपरीत गीता की तो “अस्तियो' का कोई अन्त ही 
नहीं हं । प्रकृति, पुरूष, पुरुषोत्तम, क्षर, अक्षर, क्षत्र, कषेत्रज्ञ, जीव, ईदवर, आत्मा 
वस्मात्मा, अनात्मा, कम, कर्ता, अव्यक्त, कटस्य, विराट्‌ न जानें यहां क्या- 
क्या हं। सख्य-योग, राज विद्या ब्रह्मसूत्र पद' ओर गुटयात्‌ गृह्यतम ज्ञान 
न जानक्या क्या यहां संनिविष्ट ह। निदचय ही इन सात सौ दखोकों 
म॒ समग्र मानवीयज्ञान को ही भगवान्‌ ने नाप डाला ह। इस महान्‌ 
भकार मं जितना स्थान हमारी वद्ध वेर सकती | एक छोटे घटाकाडा 
के खूपमंही हो सकता ह । कितनी विमित्र विचार-प्रवत्तियों ओर य॒गों 
के लोर्गोने गीतासे अमृत कोद्ष्ा , इसमे हम उसके सावभौम 
स्वल्प ओर उसके तत्वद्शन की व्यापकता का कच अनमान खगा सकतं 
६ । 2 का दशन भी अत्यन्त सार्वभौम स्वरूप वाका हौ ओर उससे भी 
जत्‌ क एकं बड़ भारी भाग ने आइवासन पाया है, किन्तु उसके प्रभाव का 
रहस्य कुछ ओर हं । गीता का-सा परिपणं तत्वद्शंन हमें वद्ध के 
विचार मे नहीं मिल्ता। तथागत अनेक बातों पर मौन ट जिनकं चिन्तन से 
मानवीय बुद्धि को नहीं रोका जा सकता। गीता निर्वन्धरूप से इन प्रद्नों 
पर भी विचार करती है ओौर समाधान पर्वकं उत्तर देती > । वह न तथागत 
कौ तरह मौन हं गौर न उत्तरकालीन बौद्ध दार्शकिकों की तरह निषेधात्मक । 
आचाय विनोवा ने एक जगह कटा हाहं कि एक परिपणं ददान के लिये उसमे 
दो सिद्धान्तो का होना आवश्यक है। एक तौ यह कि मः यह मरणील 
दह नहीह्‌ः देह तो उपर की क्षुद्र पपड़ी मात्र ह ओर दूसरा यह 
कि मैकभीनमरने वालाअलण्ड ओौर व्यापक आत्मा हं! इन दो सिद्धान्तों 
कै मेल से आचायं विनोवा के अनुसार एक पूर्ण तत्त्वज्ञान प्राप्त होता 
ठं । यदि हम इसे ठीक कसौटी मानतो हमे स्वीकार करही केना 
चाहिए कि बोद्ध दलेन एक अपणः दर्घन हं ओर गीता परिपृणं। रूप, 
वदता, सना, सस्कार, विन्नान मे नहीं हू इतना तो वृद्ध कहते हे, किन्तु 
मं अज, नित्य, शादवत, ओर पुराण भी ह, इसकी तो इतनी रट बुद्ध 
नं नहीं लगाई हं, वह॒ उनके ददन मेः अर्न्ताहित भके ही हो । परम्परागत 
रूप से श्रौत विचार-धारा कं विचारक वृद्ध के अनात्मवाद को निषेधात्मक 
रूप मं ही, ओपनिवद आत्मा के निषेध रूप मे ही (जिसका प्रत्याख्यान हम 





८१९ बौद्ध दलेन "गणेश का खंडित दांत ! 


पहले कर चुके ह" प्रायः समभते रहे हैँ । यदी कारण है कि ज्ञानेश्वर जंसे 
महात्मा ने भी बौद्ध दर्शन को गणेश का खण्डित दांत' कहा हं, जब 
कि गीता के दर्शन के सम्बन्ध मे उनका कहना ह 'मत-भेदों का परिहार 
करने वाला यह्‌ जो संवाद है, वह्‌ अपका अखण्डित ओर शुभ्र वणं वाला 
दांत है । बौद्ध दर्शन गणेश का खंडित दांत है ओर गीता-दशेन 
है उनका शुभ्र ओर अखंडित दांत, कितनी सुन्दर उपमा हँ य्चषि इसमे 
सत्य की मात्रा अधिक नदींहौ। हम उन त. की पुनरावृत्ति नहीं करना 
चाहते जिन्हँ हम अनात्मवाद के विवेचन के सम्बन्ध में पहर दे चुके हं । हमं यही 
चड़ प्रसत्रताह किये दोनों दांत गणेशके तो हं ओर यह्‌ एक बड़े आइवासन कौ 
वातं हं । तात्त्विक दृष्टि से गीता कौ स्थिति अधिकं परिपृणं होते हुए भी हमं 
यह्‌ मानना पड़ेगा कि मानवता की दष्टि से बौद्ध दशन उसको अपेक्षा अधिकं 
प्रभावशाली दशन हुं । गीता कं ईइवरवाद ओर पुरुषोत्तमवाद (यदि एसा हम 
कह सक) मनुष्य कं संकल्प को स्वतंत्रता देने कं पक्षपाती नहीं हम 
एसा ही कह सकते ह्‌ किं इनक वन्धन की स्वीकृति से ही गीता मनुष्य कं 
संकल्प कौ वास्तविक स्वतंत्रता को सम्भावना मानती हौ। यह ठीक है कि 
गीताकार मनुष्य को कमं करने का अधिकार देते हं, किन्तु उसके साथ 
यह भो उतना ही ठीक हुं कि वही भगवान्‌ अर्जन को उराने धमकाने भी रुगते 
ट कतु नेच्छसि यन्मोहात्‌ करिष्यसि अवशोऽपि तत्‌" । इतना ही नहीं ईरवरः 
सर्वभूतानां हूदैशऽजुंन तिष्ठति । रमयन्‌ सवेभूतानि यंत्रारूढानि मायया! । इन 
वाक्थों से गीताकार मनुष्य कौ अवशता ओर ईहवर के प्रति उसकी ररणागति 
को आवश्यकता दिखाकर उसके सम्णं कमं-स्वातन्त्य को वापस लेते हूं। 
गीता कौ कम-स्वतंत्रता, जसा एक पाश्चात्य गीतानृवादक ने कहा हं, 
मनुष्य क सामने कमं के चुनाव की एक मायावी स्वतंत्रता देती ह । गीता 
का कमं स्वातनत्य वस्तुतः एक चरम नियतिवाद की परिधि क भीतर ही 
कायं करता ह । संकल्प की पणं स्वतंत्रता वहां नहीं हूं ३ । 
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वोढ दशंन तथा जन्य भारतीय दर्शनं 


किन्तु वुद्धोपदिष्ट कमं ओर प्रतीत्य सम॒त्पाद तो सवं निरपेक्ष नियम 
ह्‌ । वे स्वयं तथागत कौ भीं परवाह नहीं रखते । संकल्प को पूणं स्वतंत्रता 
ही वुद्ध-गासन हं ओर मानवीय पुरुषां कं द्वारा वहां निर्वाण पाप्ति 
को वातं कटी गई हं । भगवतवा ने आकर वहां मनुष्य को निर्बल नहीं 
बनाया हं । श्रषान" ही वहां नादवास्नन पाता हँ । वहां प्रधान है ओर उसको 
अतिक्रमण करने वाटा कोई नही । बुद्ध कौ वाणी मेँ दैवं चैवात्र पंचमम्‌" जैसी 
कोई चीज नीं है । वहां तो जो संयतन्दिय हुआ दहं, जिसने आत्म विजय 
च द, उतक्ती (विजयः को दवता भर श्वनिजय' नदीं कर सकते : 

न देवो न गन्धव्वो न मारो सह ब्रहमुना । 

जितं जपजितं कयिरा तथा रूपस्स॒जन्तुनो ९ ॥! 
यटी वृद्ध के विचार कौ विदधता टे, यही उसकी वीर्यवती वाणी है, 
जिसकं दारो मनुष्यता के आकर्षण कौ वह्‌ इतनी व्यापक दस्तु बन गई है। 
यहां मनुष्य देव से ऊपर च्छा गयादहें, जो वात गीता में कहीं नहीं है। 
किसी तथोक्त ईखवरवादी ददन मं यह्‌ वात नहीं टो सकती । एकं ईसाई 
पादरी नेतो इसे बौद्ध 


८२० 


धमं का एक वड़ा दोष माना है। उसने का हँ 
कि बौद्ध धमं ने यह कटं कर कि मानव से डवा जौर कोई नहीं हं, मानव 
का जपमान किया है, उसे नीचे निराया है२। विदाप लोग एेसा कहते हें 
(देवोपासक मक्त भी प्रायः एसा ही क्षी) तभी तो बौद्ध दर्शन मानवता 
के च्य इतनी अधिक आकषेण कीं दस्तु वनता हं । 


अधिक टम इस सम्बन्ध मे कया करट, छृष्ण ओर वृद्ध दोनों ही विदव-रास्ता टं । 


भगवान्‌ वृद्ध तो संयम-योग्य नूख्षो के अद्वितीय सारथी, "पुरिसदम््सारथि'! दहै ही, 
भगवान्‌ कृष्ण ने भी अर्जुन क पलक्षण से मानवता के सारथी का काम क्रिया है । 
एक को साधना से जिस प्रकार भिररित्रज (राजगृह कं समीप पर्वत ) पवित्री- 
कृत हं, दूसरे कौ लोक-कल्याण-साधना को उसी प्रकार श्रज-गिरिः (गोवद्धैन) 
भज तक स्मृत बनाये हुए 'है । चण्डीदास कौ राधा तमाल वृक्ष की इयामलतां 
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८२१ मानवता की इष्टि से बौद्ध देन अधिक प्रभावशाली 


क कारण उसे कृष्ण कं समान ही पृजती थी । कृष्ण कालो तमाल कालो, 
ताईते तमाल भालो वासी' 1 हमारे नन्द-नन्दन तो भगवत्‌स्वरूप ह ही, महापुरुष 
(महापुरिस) तथागत भी ब्रह्मभृत महातमा ह । तमाल के समान विदाल आकाश- 
कल्प ज्ञान से मण्डित ! जो-जो लोकोत्तर विभूतिमान्‌, श्री-संयुक्त ओर ऊर्जित 
है, यदि वह सव परम पुरुष कं अदा से ही सम्भूत है तो विरव-मानव को 
प्रभावित करनेवाले तथागत से अधिक उस अदा की मात्रा ओर कहां मिल 
सकती हं ? सन्त ज्ञानेरवर ने अवतारी परुष कं लक्षण कं सम्बन्ध मं भरावान्‌ 
कृष्ण से अजून कं प्रति कह्र्वाया हौ, “उसे पहचानने का लक्षण एक ही हं । 
वह्‌ यह्‌ कि सारा संसार उसके आगे नस््रहोता हं ओर उसकी आज्ञा का 
पालन करता हूं९ ।'' यदि इस लक्षण कं आधार पर हम भगवान्‌ कृष्ण ओर्‌ 
तथागत क विङ्व-मानव पर प्रभाव की त्‌लनात्मक समीक्षा करे तो बौद्ध 
दशन ओर गीता-दशेन का पारस्परिक सम्बन्ध ओर उनका तुलनात्मक महत 
आसानी से हमारी समभ मं आजायगा । 


इ--बोद्ध दशन ओर सार्वाक-सत 


चार्वाक सिद्धान्त भारतीय देन का एक प्रसिद्ध सिद्धान्त ह! किन्तु 
आधुनिक अथं मं उसं '"ददोन' नहीं कहा जा सकता। वह जडवाद पर 
आधित हुं ओर जीवन की समस्याओं पर उसका 

सुत्तपिटक में महानारस्तिक कोई व्यवस्थित विचार `नहीं। वह निरादावाद 
केरूपमें चावोक मतके का सूचक आर अनेतिकतावाद का प्रचारक हं1. 
समान सिद्धान्त का वणन केवल बेद-विरोधी होने के कारण उसे बौद्ध 
रौर बुद्ध की उसके प्रति ओर जेन जैसे महनीय ददनों के साथ बैठने का 
प्रतिक्रिया अवसर मिला हँ 1 बृद्ध को समय भारत मं 

जितनी प्रवृत्तियाँ प्रचक्िति थीं, उनमें बहुतों का 

पयंवसान चाव¶क सम्मत नास्तिकं मतमेदहो सकता है । विदोषतः दो 
धारणाएं नास्तिकवाद्ों की बृद्धकार मे अधिक फंली हुई थीं एक थौ 
यह कि पृण्य-पाप कार्यो का फल नहीं हू ओर दूसरी यह्‌ कि 
मत्य्‌, को बाद जौवन नहीं हं । सन्दक सुत्त मं चार्वाक मत कं सदृश 
महानास्तिक मत का अत्यन्त विशद वर्णेन हमे उपलब्ध होता हं। 


(१) श्ञानेतवरी, पृष्ठ २७३ 














बौद्ध दजन तथा अन्य भारतीय दर्न ८ २२ 


नास्तिकवादी कहत हँ “नदीं है दान (का फल), नहीं हं यज्ञ, नहीं है हवन । 
यह लोक नहीं हँ, परोक नहीं है, माता नहीं, पिता नहीं, ओौपपातिक 
(अयोनिज) प्राणी नहीं हँ। लोक मे एसे सत्य-पराप्त, सत्यारूढ़ श्रमण- 
ब्रह्मण नहीं हं जो ोकपरलोक को स्वयं जानकर सान्नात्कार कर दूसरों 
को वतलाएुगे। यह पृरष॒चातुमहाभूतिक (चार भूतों का वना) ह । जव 
मरता हं पृथिवी काय पृथिवी मे मिल जाती त , चलो जाती हे, जल जक 
काय मं चला जाता, तेज तेज काय मं मिल जाता हं, वायू वायुकाय में 
मिल जाता ह, इद्धियां माकाश मे ची जाती ह, पुक्ष मृत शरीर को खाट 
पर छं जातं हं । जलाने तक पद (चिन ) जान पड़ते हं, फिर हड्धियां 
कवूतर क पलों कीसी सफेद हो जाती हू । पूर्वं कृत॒ आहतियां राख 
सहं जाती हं । यहं दान मूर्वो का प्र्ञापन ह । जो कोई आस्तिकवाद कहते दें 
+€ उनका तुच्छ ह । मूख या पण्डित सभी शरीर छोड़ने पर उच्छिन्न हो 
जात दुं, विनष्ट हो जातें हं, मरने के वाद कोई नहीं रहता? इस 
नास्तिकवाद का मगवान्‌ ने घोर विरोध किया ओर इसे “अब्रह्मचयंवास 
कटा । इस प्रकार कौ विचारप्रणाटी तो नैतिकवाद की जड़ पर ही सीवा 
आघात करती हं] फिर भी अपने अनात्मवाद क कारण वृद्ध भौतिकवाद 
क पास भी पर्वे कटे जा सकत हूं) श्री राहुल जी ने चखा है, “बुद्ध 
४५ वर्पो तक ईर्वरवाद, आात्मवाद, पृस्तकवाद, जातिवाद ओर कितने ही 
अन्य वादां कं विरोधी जडवाद को सीमा के पास पहुचे ।"'२ जड़वाद 
ओर नं तिक आददवाद तो उत्तरी ओौर दक्षिणी घव जेसी दूरी पर हुं। 





(१) सन्दक सुत्त (मञ्मिम० २।३।६; अजित केस कम्बली के “उच्छेदवाद' के 
लिए इसी सम्बन्व में देखिए सामजञ्जाफल सुत्त (दीघ० १।२ )» न 
सन्ति परलोकवादा' के सिद्धान्त के किए देविए पायासि सुत्त ( दीघ ० 
२।१०) भी । पायासि राजन्य भौतिकतावादी था । वह कहता था कि 
मरे हए व्यक्ति को किसी ने आज तक लौटकर आता नहीं देखा । मतक 
शरीर से किसी जीव के निकल जाने का कोई चिन्ह नहीं मिलता । यदि 
परलोक होता तो मरने कौ इच्छा धामिक पुरुषों को होनी चाहिये थी जो 
उनको नहीं होती । भिक्षु कुमार काष्यप ने उसे युक्तियों से समभ्छाकर 
कर्म-फल ओर पुनजन्म की सत्यता की शिक्षा दी । 

(२) परातत्व निबन्धावलौ, पृष्ठ १२१ 
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८२३ नास्तिकवाद बुद्ध-मत के विपरीत सिद्धान्त 


उन्दः निकट कंसे कटा जा सकता हुं! कटां चातुमहाभूतिक प्राणी का 
विचार ओर कहां कर्मानुसार उसकं संसरण की कथा । कहां “स्वाभाविक 
सर्वमिदं प्रवृत्तं” कहकर जडवादियों का प्रयत्न को मोघ बताना ओौर 
कटां अदम्य वीयं प्रारम्भ करने का शास्ता का उपदेश ओर सिंहनाद, 
भगवान्‌ बद्ध का मन्तव्य किसी भी एक बात मे नास्तिकवाद कं साथ 
मेल नहीं खाता, फिर उसमें जड्वाद की उपपत्ति कंसे ? किन्तु इसकं ल्ए 
भारतीय जड़वाद कं स्वरूप का क्छ ओर विस्तृत वणेन उपस्थित कर 
वृद्ध कं मत से उसकी भिन्नता दिखाना आवश्यक ह। 
चार्वाक मत वहत प्राचीन हं । इसका प्रादुर्भाव सम्भवतः वेदिक कमकाण्ड 
के विकृत स्वरूप धारण कर रने पर उसकी प्रतिक्रिया स्वरूप हुआ । चार्वाक 
लोग .वेदों की निन्दा में तथा संसार कं सुखो 
चानीक-सम्मत जड़वाद्‌ को भोगने कं लिए, अनेक प्रकार की मीठी 
का संत्तिप्त विवेचन बोलियां लोगो को सुनाते थे; इसी मे सम्भवतः 
रौर बुद्ध-मन्तव्य की उनको नाम चार्वाक या "्चारूवाक्य'९ की तथा 
उसके साथ किसी भी उनके दशन की जो भोगवाद पर आभरत 
प्रकार समता दिखाने हं, सारी स्याति निहित ह! लोक, पृथग्जनः 
की मनुपयुक्त्ता अथवा प्राकृत पुरुषों को इनका सिद्धान्त अत्यन्त 
रुचता था, सम्भवतः इसीलिए इन्हें लोकायितकः 
भी कहा जाता ह । चूंकि संसार क अधिकतर मनुष्य अध्यात्मवादी न 
होकर अपने आचरण मे नाना भोगो को ही भोगने वार होते हुं , अनेक 
वेदादि सच्छास्त्रों क ज्ञाता, भक्त ओर प्रचारक भी अपने वैयक्तिक जीवन 
में भौतिक विषयों की ही अधिक चिन्ता करते देखे गए है, अतः माधवाचाये 
ने इन चार्वाको कौ विचार-पद्धति कौ मनुष्य कं जीवन में व्यावहारिक रूप 
से इतनी व्यापक अभिव्याप्त देखकर ही इनके दशन को दुरुच्छेद्य' दशन 
कटा हुं 'दुरुच्छेयं हि तावत्‌ चार्वाक चेष्टितम्‌” । आज कं घोर भौतिकवाद 
ओर जडवाद कं युग मे तो यह्‌ कितना सत्य है! \अस्तु, चार्वाकों कं 
भी दो विभेद किए गए ह, शिष्ट चर्वाक ओौर धृतं चार्वाक। शिष्ट 
चार्वाक वे ह जो शरीर में आत्मा नामक एक पदाथ की स्थिति अवर्य 
मानते ह किन्तु शरीर को साथ ही उसका उच्छिन्न होना मानते हँ; धूतं 


(१) देखिए, हिरियण्ण : वे दान्तप्तार, पृष्ठ ३२ 











बौद्ध दरोन तया अन्य भारतीय दरञन रर 


चार्वाक किसी भी प्रकार के च॑तन्य तत्व को स्वीकार ही नहीं करते) वै 
घोर नास्तिक्वादी एवं पूणं जड़वादी हैँ । सामान्यतया चार्वाको से मतलब 
हम उच्छेदवादियो सं क्ते हू 1 माधवाचायं ने अपने “सर्वदर्शनसंग्रहः के प्रथम 
परिच्छेद म चार्वाक-मत का अत्यन्त विदद ओौर साधारण जनों क पठने 
योग्य वणन किया हुं । उस सवमे न जाकर हम यहां मूल-मूत बातों का ही 
निदेश कर सन्तोष करगे । आचायं वृहस्पति (जिनके दिष्य चार्वाक के जाते 
हं इस मत कं प्रचारक) ने कू सूत्र छ्खि टं जो बहुत थोड़े मेः समम्र 
चार्वाक देन को प्रल्यापित करतं हं । भाष्कर भाष्य मं समुद्धृत ये वार्हुस्पत्य- 
सूत इस प्रकार हे ^ अथ छोकायतम्‌ । पृथिव्यप्तेजोवायुरिति त्यानि । तत्सम्‌- 
दायं शरीरेन्दियविषयसं्ना । ते भ्चरवैतन्य किण्वादिम्यो मदराक्तिवत्‌ विज्ञानम्‌ । 
` श्रवोधचन््रोदय' मे ओर भी अत्यन्त विशद ओर संक्षिप्त रूप सें कहा गया ह 
छोकायतमेव शस्तम्‌ । अत्र प्रत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ । अर्थकामौ पुरुषार्थो । भूता- 
त्येव चेतयन्ते । नास्ति पररोकः। मृत्यू रवापवर्गः।' इन उपर्युक्त उद्धरणों का 
यही तात्पयं ह कि पृथिवी, जल, तेज, वाय्‌ ही चावकिं कं लिए अन्तिम तत्व 
हं । इनकं समुदाय मात्र से ही वे शरीर, इन्िय विषय की संज्ञा या अनुभूति 
मानते हं । इन मूतों मसे ही उनकं अनुसार चैतन्य कौ उत्पत्ति होती हे 
यथा मादक्रव्य आदि खाने-पीने से मद (नरा) हो जाता ह । ऊपर उद्धूत 
प्रवोच चन्द्रोदयः कं वाक्य का भी यही तात्पयं हौ कि लोकायत शास्र कं 
लिए कंवल प्रत्यक्ष हौ एक मात्र प्रमाण ह! अथं ओर काम यही दो 
पुरायं हं । मूत ही चेतना धारण कर छेते हं । परलोक नहीं हे । मुत्यु ही 
अपवग हं । चार्वाको कं अनुसार प्रकृति मे नियम क्‌ भी नहीं, सव क्‌ 
स्वभाव, शसङ्गा, अनुषङ्ग या आकस्मिकता कं कारण ही होता दै, इसी- 
लिए यं स्वभाववादी” यदृच्छावादी", श्रसंगवादी', अनुषडगवादी, कदाचि- 
दादी ओर अकस्मद्वादी' के नाम से भी अभिहित होते ह । इनकी इस 
बात का वर्णन कारणवाद कं प्रसङ्ग मे अन्य अनेक भारतीय दर्शन सम्प्रदायो 
के ग्रन्थों मं आया हं । न्याय कृू्माज्जलि की टीका में उद्धरण दिया गयां 
हं “ नित्यसत्वा भवन्त्यकं नित्यासत्वार्च केचन ! विचित्राः कंचिदित्यत्र तत्स्वभावो 
नियामकः ॥ अग्नर्णं चं शीतं समस्मरंस्तथाऽनिलः । केनेदं चिवितं तस्मात्‌ 
तत्स्वभावो नियामकः ॥ इसी प्रकार बोधिचर्यावतारपच्जिका' मेः भी चार्वाको 
की इसी प्रवृत्ति का उद्धरण दिया गया है 'सर्वहेतुनिराशंसं भावानां जन्म 
व्यते । स्वभाववादिभिःः ते च नाहुः स्वमपि कारणम्‌ ।। राजीवकसरादीनां 
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चर्वाक-सिद्ान्त 


वंचित्यं कः करोति हि। मयूरचन्दिकादिर्वा विचित्रः केन निर्मितः ॥ यथैव 
कण्टकादीनां त्रैक्ष्णय 1दिकमहेत्‌कम्‌ 1 कादाचित्कतय। तद्त्‌ द्‌ःखादीनामहेतुता ९ । 
कटा जाता हं कि चा्वकों की उपर्युक्त स्वभाववाद की प्रवृत्ति को 
गौतमीय न्यायसूत्र "अनिमित्ततो भावोत्पत्ति कण्टकतंक्ष्यादिवत्‌' (४।१।२२) 
अवकाश इताह तथा इसी प्र फार उनके आत्मा विषयक उच्छेदवाद या पणे 
निषेधवाद को नाहं मोहं ब्रवीमि अनुच्छितिषर्मायमात्मेति (बृहदारण्यक 
४।५।१४) नायमस्तीति चैकं (कठ १।२०), विज्ञानघन एव एतेभ्यो भूतेभ्यः 
समुत्थाय तान्येवानुविनश्यति न प्रेत्य संज्ञाऽस्ति" (व॒हदारण्यक) तथा “असद्वा 
इदमग्र आसीत्‌ (तैत्तिरीय २।७) आदि श्रुतियां अवकाश देती ह, ओौर फिर 
सदानन्द (वेदान्तसार कं रचयिता) ने तो चार प्रकार के चावकिं का 
उद्भावन कर श्रुतियों के उद्धरणो से ही उनका निदशंन भी कराया हैर । 
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(१) मिखाइषएु बुद्धचरित' मे भौ लोकायतिकों को इसी प्रवृत्ति का सुन्दर 


निदशेन केचित्स्वभावादिति वणंयन्ति शुभाशुभे चेव भवाभवौच ) स्वाभाविकं 
सवेमिद च यस्मादतोऽपि मोघो भवति प्रयत्न ।! यदिन्धौयाणां नियतः 
भचारः प्रिया्रियत्वं विषयेषु चेव । संयुज्यते यज्जरयातिभिश्च कस्तत्र 
यत्नो ननु स स्वभावः ।! अग्निहंताशः शममभ्युपैति तेजांसि चापो गम- 
यन्ति शोषम्‌ । भिन्नानि भूतानि शरीरसंस्थाल्येक्यं च गत्वा जगदुहन्ति ॥ 
यत्पाणिपादोदरपृष्ठ मूर्ध्ना निवतते गभेगतस्य भावः) यदात्मनस्तस्य च 
तेन योगः स्वाभाविकं तत्‌ कथयन्ति तज्ज्ञाः \ कः कण्टकस्य प्रकरोति 
तैक्ष्ण्यं विचित्रभावं मुगपल्तिणां वा ! स्वभावतः सवेमिदं प्रवृत्तं न 
कामकारोऽस्ति कृतः प्रयत्नः ।) ९।५८।६२ 

यथा, चार्वाकस्तु † स वा एष पुरुषोऽ रसमयः' इत्यादि भ्नुतेः प्रदीप्त गृहात्‌ 
स्वपुत्रं परत्यज्यापि स्वस्य निगंमदशेनातत्स्थलोऽहं कदगोऽह सत्याद्‌ यनु- 
भवाच्च स्थूलश्रीरमातसेति वदति । अपरश्चार्वाकः ते ह प्राणाः प्रजापति 
पितरमेत्योचु': इत्यादि भरुतेरिन्द्रिसाणासभावे श्रीरचलनाभावात्काणोऽ- 
हं वधिरोऽहमित्याद्यनुभवाच्चेन्दरियाण्यात्मेति वदति । अपरर्चार्वाकः 
अन्योन्तर आत्मा प्राणमयः ` इत्यादि भते; प्राणाभावं इद्द्रियादिचलना 
योगादहूमश्ननायावानहुं पिपासावानित्याद्यनुभवाच्च प्राण आत्मेति 
वदति । अन्यस्तु चार्वाकः अन्योऽन्तर आत्मा मनोमयः ' इत्यादि भुतेमंनसिं 
सृप्ते प्राणादेरभादहुं संकल्पवानहं विकल्पवानित्या्यनुभवाच्च मन 
भात्मेति वदति । वेदान्त सार, पृष्ठ ८ ( हिरियण्ण का संस्करण ) 











बोद्ध ददान तया अन्य भारतीय दर्ान | ८२६ 


किन्तु इस सव विस्तार मे न जाकर हम तो यहां केवल ऊपर उद्धूत बर्हस्पत्य 
सूत्रों कं ही विदोषतया प्रका मे (एसा करना ही न्याय्य भी होगा क्योकि 
श्रुतियों के आधार पर तो एसा करना किसी भी प्रकार टीक नही) ओर 
कृ -सववंदर्न संग्रहः कं आवार पर भी चार्वाक-मत का बौद्ध दर्ान से 
सम्बन्ध देखें । 

सर्वप्रथम तो वात यह्‌ हं "कि {चार्वाक परलोक को नहीं मानते, किन्तु 
भगवान्‌ वृ द्ध पून्जन्मवादी हे । चार्वाक मत की किसी नियम में निष्टा नहीं 
जौर वे अकारणवादी हे, किन्तु सम्यक्‌ सम्बद्ध ने कर्म नियम को सिखाया है । 
आनन्द ! ` क्या जन्म-मरण सकारण हँ, पूछने पर कहना चाहिए कि सकारणः 
हं एसा उन्मुक्त निघोष किया ह । अवीत्यसमुत्पाद ( अधिच्चसमुप्पाद-अकारण 
वाद जिसका खण्डन ब्रह्मनालसुत्त' मे उपरव्ध हे) को मानने वारे इन 
चार्वाको से श्रतीत्य-समुत्याद' के उपदेष्टा की क्या तुलनां? ये घम्मा 
हतुप्मभवा तेसं हेतुं तथागतो आह तेसं च यो निरोधो एवं वादी महासमणो' । 
उन तथागत कौ तुलना इन उच्छेदवादियों से व्या हं ? उच्छेदवादी भगवान्‌ 
द्ध नहीं ह, इसका निरूपण तो पटे हो चुका है चतुर्थं प्रकरण में), 
तः उसकी प्‌नरावृत्ति कौ यहां जरूरत नटीं । यह्‌ भी कहने की आवद्यकता 
नहीं कि भगवान्‌ वृद्ध दवारा उपदिष्ट अनात्मवादः ओपनिषद आत्मवाद का 
विपरीत सिद्ध.न्त नहीं है, अतः “उच्छित्ति धर्मा चार्वाक मत से वह किस 
नकार समता ब्रहृण कर सकता है ? भगवान्‌ बुद्ध तो नैतिक आदर्शवाद कं 
संसार कं सवेत्तिम उपदेष्टा है, फिर भोगवादी. चार्वाकों से उनकी किस 
बात मं तुलना देखी जाय ? जिनके छिए स्वरम नही, अपवर्गं नही, आत्मा 
नही, परलोक नही, वर्मं ॒नही, सुखसे जीना हीजिनके लिए जीवन का 
एकमात्र ध्येय हं गौर जो किसी मी नैतिक दृष्टि कं पक्षपाती नही? उन 


(१) मिलाइये--न स्वगो नापवर्गो वा नैवात्मा पारलौकिकः । नैव वर्णाश्रमा. 
दीनां क्रियाङ्च फलदायिकाः ॥ यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा धृतं 
पिवेत्‌ । भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कतः । सवंदशेन संग्रह भं उद्धृत । 
मिलादये पृथिवी काय, जल काय, तेज काय, वायुकाय, सुखः दुख ओर 
नीव ये सात अकृत अनिमित ह. ... .. यहां न हन्ता है न घातयिता है, 
न सुनने वाला न सुनाने वाला ह । आवागमन में ही षड़कर मढ़ ओर 
पण्डित दुःखो का अन्त करेगे । सुख-दुःख द्रोण से ( नाप से ) तुके हँ, 











८२७ । बुद्ध वेद-निन्दक नही 


एेसे चार्वाकवादियों के साथ बोधिपन्षीय धर्मो के उपदेष्टा आर्यअष्टांगिकः 
मागं कं प्रख्यापक, आय॑विनय ओर आयं घमं के एक अनुत्तर समृद्धर्ता, सम्यक्‌ 
सम्बद्ध भगवान्‌ तथागत कौ तुना कंसे की जाय ? जीव्‌, पुनजन्म, परलोक 
ओर मुक्ति संबंधी एक भी तो सिद्धान्त भगवान्‌ बुद्ध का चार्वाकों से मेल 
नहीं खाता, फिर समान पंक्ति में उन्हं कंसे वैठाएें 2 नास्तिकवाद, वेद-निन्दा 
दंदवर की निन्दा, परमतवेष आदि भी तो वातं बुद्ध क मत मे निष्पन्न 
नहीं होतीं जंसा कि हम पहले ही दिखा चुके हैँ । त्यक्ष अनुभूति की 
अपेक्षा वेद या किसी अन्य ग्रन्थ को कम ही महत्व देना तो बुद्ध की 
तरह्‌ उपनिषदो को भी मान्य हं, यह सब हम पहले ही अच्छी तरह्‌ प्रपञ्चित 
कर चुकं ह, अतः उन त्रैविद्यः (तीनों वियाओं के ज्ञाता बुद्ध तेविज्ज) "वेद्‌" 
(वेदन्ञ) मुनि को वेदों का निन्दके कंसे कहा जाय ! वेदोंको भंड ओर 
निशाचरो की ही कृति बताने वाटे, निरर्थक शब्दों की ही उनमें भरमार 
ओर व्‌ द्धि-पौरूष-हीन मनुष्यों की ही उसे जीविका का आधार बताने वाले उन 
“धूतं' चावि कौ तथागत सं क्या तुलना ह जिनको वावरि जैसे वेद पारङ्गत 
ब्राह्मणों कं शिष्य भी चषि" ओर वेदज्ञ' नाम से प्कारते है । यदि "वेद 
अनन्त दै ' तौ निर्चय टी ज्ञान के रूप मे तथागत ने उनका ही प्रस्यापन 
किया हं। अनुत्तर द्‌ख निरोध विज्ञान कं प्रसङ्ग में ही उसको अपेक्षा 
से यी विद्याः कौ हीनता दिखाई है ओर यही तत्व परा ओर अपराः 
विद्या कं जौपनिषद नामकरण मेभी विद्यमान हं । अतः तथागत वेद-निन्दक 
कभी नहीं ओर इस दृष्टिकोण से भी उन्हें नास्तिक चार्वाकवादियों की 
पंक्ति मे नहीं वाना चाहिए । तथागत ऋषियों की पंविति मेः ही शोभा देते 
हं क्योकि वे भौ वसे ही आये जैसे अन्य बुद्ध या ज्ञानी मुनि । तथा आगतः 


संसार मे घटाना, बढ़ाना, उत्कष, अपक्षं नहीं होता । ससे कि सूत की 
गोली उघरतौ हई फेकने पर गिरती है एसे ही मखं ओर पण्डित दौडकर, 
अगवागमन भं पड़कर दुःख का अन्त करेगे" महानास्तिकवाद का वर्णन 
सन्दक सुत्त { मन्म २।३।६ ) 

(१) भिलाइये--त्रयो वेदस्य कर्तारो भण्डधूतं निलाचराः । जफरी तुफरी- 
त्यादि पण्डितानां चचः स्मृतम्‌ ॥ ...... . . . मासानां खादनं तद्रलि- 
राचरसमीरितम्‌ ॥!.... . अग्निहो रयो वेदास्त्रिदण्डं भस्मगुण्ठनम्‌ 0 
ब्‌ दधिपौरुषहीनानां जौविकेति वृहस्पतिः । सर्वदर्शन संग्रह में उद्धत । 

बौ० ५३ 
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यथा अन्ये (ऋषयः) । इसीकिए धे भगवान्‌ तथागत ह ओर वैसे भी (तयाः 
घम, सत्य' घर्मं को प्राप्तं करने कै कारण । 

हां, एक बात यहां ओौर द्रष्टव्य हं । वुव्या विवेच्यमानानां स्वभावो नार्य- 
धार्यते । अतो निरभिक्प्यास्ते निः स्वभावादच देशिता ! ' (लङ्कावतार सूत्र) 
जसे वाव्यों से तथा एवं च न निरोघोऽस्ति न भावोऽस्ति तत्वतः । 
अजातमनिर्दं च तस्मात्‌ सर्वमिदं जगत्‌" (बोधिचर्यावतार) इस प्रकार के 
बोद्ध आचार्यो कं सतत उद्घोष से, गौर अतीतानागतं चित्तं नाहं तद्धिन विद्यते । 
अथोत्पन्नमहं चित्तं नष्टेऽस्मित्‌ नास्त्यहं पुनः' (बोधिचर्यावितार ) इस प्रकार 
कं उन्मुक्त नं रात््य के प्रच्यानों से गौर फिर इतना ही क्यों कर्मकीति की 
तो अमयवाणी के तो इतना भी कह देने से कि वेद-प्रामाण्यं कस्यचित्‌ कत्तु - 
वादः स्नानं धर्मच्छा जातिवादावक्पः। सन्तापः पापहानाय चेति ध्वस्तप्रज्ञानां 
ध्नलिङ्गानि जाड्ये (प्रमाण-वातिक), एक परम्परा से प्रवृत्ति भारतीय 
रशन म अवश्य हो गई कि बौद्ध भी चार्वाकों की तरह नास्तिक ह ओर 
कछ अनुमानादि प्रमाणं को वढाकर एवं कार्य कारण भाव का निदङ्न 
करवे चार्वाको की एक शाखा काही अनुवर्तन करते द ।° किन्तु यह 
एक भरमपूणं विचार ॒है। अनुत्पादर्च तथता भूतकोटिदच दून्यता । रूपस्य 
नामान्येतानि अभावं न विकल्पयेत्‌" (लडकावतार सूत्र) इस प्रकार के वाक्यों 
को हमे काफी विचार देना चाहिए । निर्गुण" निविदेष' “शून्य' ओर अनिर्व- 
चनीय आदि शब्दों पर भी अधिक ध्यान देना चाहिए एक विशुद्ध निष्पक्षपात 
दृष्ट # साथ। तो फिर हम इन बौद्ध आचार्यो को भी. चार्वाको की पंक 
मं विटलाना स्वीकार नहीं करेगे । फिर किसी (नास्तिक्यनिराकरिष्णुः' 
आचायं कौ आवद्यकता हमे बौद्ध मत को खण्डन करने के किए नहीं 
पड्गौ वयाकि फिर वे हमारे किए घर्मं के दष्टा (धर्मद्धिपो बौद्धाः ) न ~ 
होकर ध्म कं प्रकारान्तर से संस्थापक ही ठ्टरगे क्योकि प्रायः सभी बौद्ध 
आचार्यो ने भौ अपने सिद्धान्तो के प्रतिपादन करने कं वाद उनके नैतिक 
मूल्यों को भ्र्यापित ओर विवेचितं किया है। यदि यहां हम 
गीताकार को अपना मध्यस्थ वनां सकं, जसा कि हम निचय ही वैज्ञानिक 





(१) कां कारण भावाद्वा स्वभावाद्रा नियासकात्‌ । अविनाभावनियमो दल्ले- 
नान्तरदरनात्‌ । सत्यायप्रकाज्ञ, दादश समुल्लास में समुद्ूल । देखिए वही 
इस विषय मं स्वामी जी के विचार भी । 





गरी राका क न 
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८२९ बुद्ध-मत ओर चार्वाक-मत अत्यन्त विपरीत सिद्धान्त हे 


द्ष्टि को सामने रखकर भी कर सकते ह-इस महान्‌ प्रत्य के अत्यन्त ही 
निष्पक्ष ओर समन्वयात्मक होने के कारण, तो हम कह सक्ते हं कि जिन 
अर्थो में गीता नास्तिकवादियों को स्मरण करती ह्‌ अथवा उनको ओर संकेत 
करती है," उस अर्थं कं प्रति चार्वाकिवादी तो पृणेरूप से प्रतिनिधिदहं 
किन्तु भगवान्‌ वृद्ध या उत्तरकालीन बौद्ध आचायं तो उस कोटि में कभी 
नहीं आ सकते। चार्वाक मत तो चिन्तकों के लिए अनाह्वासन का 
मागं हौ ओर सवस अधिक यदि उसकी प्रशंसा मेक कहा जा सकता है 
तो यही कि वह केवर बुद्धि को केकर समस्या का हरु कर 
ङेना चाहता है ओर वह्‌ प्रकृतिवाद के समान अपणं सिद्धान्त हौ । 
वृद्ध कं वचनों में संसार का सवसरे अधिक भाग (ओर वह भी अधिकतर 
विचारकों का) आद्वासन पाता हें, कारण कि उन शास्ता के शासन में 
बुद्धिवाद ओौर अघ्यात्मवाद, उनकं व्यक्तित्व मे करुणा ओर प्रज्ञा, समान 
ही रूपसे मिरे हए दह्‌, वे अनुत्तर पुरुष-दम्य-सारथी जानकर ही, 
साक्षात्कार कर ही, उपदेश देते हं ओर उनका शासन, जैसा कि उनके 
अग्र श्रावक सारिपुत्र ने ठीक ही कहा है, मनन करने के लिए अत्यन्त 

उत्तम हं ॥ + 
अतः ब्‌द्ध-दशेन या समग्र बौद्ध ददन को हमें चावकिं की पक्ति 
मे किसी प्रकार भी नहीं बंठाना चाहिए, एसा हमारा विनम्र प्रस्ताव है। 
दूरमेते विपरीते विषूची । अविद्या या च विद्येति ज्ञाता । 
उपसंहार विद्या ओर अविद्या की तरहु, प्रकार ओर अन्धकार की 
तरह, यें दोनों मत॒ (बौद्ध ओर चार्वाक मत) आपस 

में भिन्न प्रयोजन वारे हं, एेसा हमे समभना चाहिएर । 


(१) असत्यमप्रतिष्ठं ते जग दाहुरनीहवरं । अपरस्परसम्भूतं किमन्यत्‌ कास- 


हेतुकम्‌ ॥ एतां द्‌ ष्टि मेवहटभ्य नष्टात्मानोऽत्प बुद्धयः । प्रभवन्त्युग्रकर्माणः 
क्षयाय जगतोऽहिताः ॥ काममाधित्य इष्प्‌रं दम्भमानमदान्विताः । मोहाद्‌ 
गुहीत्वाऽसद्‌ ग्राहान्‌ प्रवन्ततेऽशुचिव्रताः ।\ प्रवृत्ति च निर्वत्ति च जना न 
विदुरासुराः । न शौचं नापि चाचारोन सत्यं तेषु विते । चिन्तामपरिमेयां 
च प्रल्यान्तामुपाभिताः । कामोपभोगपरमा एतावदिति निर्चिताः ॥ 
आशा पाशरतेबद्धाः. ....... आदि, आदि, । गीता अध्याय १६ 
२) पूज्यपाद लक्ष्मोयुरं श्नीनिवासाचायं तो कदाचित्‌ इन ॒ लोकायतिकों के 
प्रति कख ओर अधिक उदारता भौ दिखाना चाहेंगे कण्वाश्रमवणेन- 

















बोद्ध दोन तथा अन्य भारतीय दर्शन ८३० 


च्य £ 
ई--वोद्ध ओर जेन दर्शन 
जाधूनिक गवेवणा कं प्रका मे बौद्ध ओौर जैन तत्त्व-दर्लनों का तुलनात्मक 
जव्ययन एक स्वतन्त्र प्रवन्व का विषय हूँ । यहां हम एतिहासिक ओर तात्विक 


पष्ठमूमि को व्यान मे रख कर केवल कछ संक्षिप्त विचार ही उपस्थित 
कर्‌ ,सकंगे । 


जंन धमं की परम्परा पवौदध घमं की अपेक्षा अधिक प्राचीन ठं । कू ॥ 


कं मतानुसार जैन घर्मं प्रागैतिहासिक धर्म ट । श्रमण-संस्कृति का आदि 
४ ६ प्रवतक धमं वस्तुतः जैन धमंदही ह| मोहनजोदडो 
जन धमं श्रमण मं प्राप्त व्यानस्थ नग्न योगियों की मृतियों कं 
परम्परा करा जन्म- आधार पर यह्‌ अनुमान लगाया गया हं कि सिन्धु 

दातादै उपत्यका कौ सभ्यताके काठ मे जेन घर्म विद्यमान 
# था । ऋग्वेद ओौर अथवं वेद मेंत्राव्यौ का उल्लेखं 
ट । उन्हें उपनयनादि वैदिक संस्कारो से विहीन श्रमण-ज्ञानिर्यो 
क प्र्मरा ^ काः तूं + ख्य -माना जा सकता दे। च्ग्वेद के 
केी-सूव्त॒ (८ १०।१३६ ) मे प्राचीन श्रमण योगियों के जीवन 
की एक मलक मिक्ती है, एसा भी कटा जा सक्ता हं। इसी प्रकार ऋग्वेद 
मं वणित पणियो' को श्रमण साधको की परम्परा से मिखाने का प्रयत्न 
किया गया हे । क्छ भी हो, अनादि काल सें हमं भारतीय इतिहास मंदो 
कार की चिन्तावाराएं मिलती ह । एक वह है जो परम्परामूकक है, 
ज्ञान के संरक्षित स्वरूप कं अनुगमन पर जो जोर देती है ओर जिसके चयि 
सत्य का अन्तिम निश्चय वैदिकं साहित्य के रूप मेहो चुका है । यह्‌ 
ब्राह्मण्य हं, ब्राह्मण वादी परम्परा है । दूसरी परम्परा वह्‌ हं जिसे प्रगतिरीक 
कहा जा सकता है, जो ज्ञान को विकासकशीक मानती है, यज्ञ के स्थान पर 
माचरण को प्रमुखता देती है, देव-यजन कं ऊपर मनुष्यत्व को विठकाने 





प्रकरणे लोकायतशास्त्रपरवीणाः विद्वांसः तस्मिच्चाश्चमे इतरशास्तरप्रवीणः 
सहसमुषिता इति विज्ञायते ' लोकायतिक मुख्यैरचः इत्यादिभिर्वचनैः । 
तस्मात्तदपि दञषनं पुरा बृहस्पतिनाम्ना बुद्धिमल््रवणेन केनचिदिदुषा राग- 
त्यागाय प्रवाति प्रचयं गतमासीदित्यवधार्यते' । दकेनोदय, उपोद्घात, पृष्ठ 
५ । सम्भव हं चार्वाक-मत का भी मूल उदय “राग त्याग' रहा हो ओर 
बाद मे उसके विरोधी सिद्धान्तो ने उसे विकृत रूप मे रक्खा हो । 

















८२१ जेन धमं ्रसण-परम्परा का जन्मदाता 


का प्रयत्न करती दहं ओर परम निःश्रेयस कौ प्राप्ति के ल्यि सानवीय पुरुषार्थे 
पर निर्वन्ध जोर देती ह! यह है श्रामण्य या श्रमणो कछ परस्परा। दोनों 
परम्पराओं मे काफी आदान-प्रदान मी हुजा दहै, जो भारतीय साधना कं 
इतिहास का एक सुखद अध्ययन-योग्य विषय हँ । इन दोनों परस्पराओं के 
सामंजस्य से सम्पूणं राष्ट की बौद्धिक एकता की स्थापना मे अत्यन्त महत्वपूणं 
योग॒ मिला हे। मोटे तौर पर ओर अत्यन्त व्यावहारिक रूप मं हम कहं 
' सकते ह कि ब्राह्मणवादी परम्परा का जन्म ओौर विकास पंजाब ओर पदिचमी 
उत्तर प्रदेश मे हज जब कि श्रमण-परम्परा का विशेषतः आसाम, बंगाक 
विहार ओर पूर्वी उत्तर प्रदेशमें। बादमें यह्‌ भौगोलिक विभेद भिट 
गया ओौर दोनों की पारस्परिक समन्वय-साधना ने एक समग्र एवं अखण्ड 
भारतीय साधना को जन्म दिया जिसको सर्वोच्च अभिव्यक्ति मानव-कल्याण 
पर आधित जीवन-विधि के रूप मं प्रस्फुटित हुई: श्रामण्य की परम्परा को 
जन्म देने का श्रेय आदिम जेन साधकों को हीह, 
जैन धमे का विकास सहस्रावधि शताब्दियों मे उन ज्ञानी महात्माओं 
के द्वारा किया गयाह जिन्हें तीर्थकर कहा जाता है। 'तीर्थंड्‌कर' ज्ञान का 
ति । प्रवतन करने वारे वीतराग महात्माओं का नाम हे। 
जेन धमं को तीर्थ" शब्द का अर्थं हौ वह्‌ निमित्त जिससे भव-सागर 
विशालता तरा जाता है। तरति संसारमहाणेवं येन॒ नमित्तेन 
तक्तीथभिति'। धर्मरूपी तीथं का निर्माणं जिन 
अखिल ज्ञानदर्शाीं मुनियों ने क्या है, व॒ तीथकर कहरातेह। 
जेन धमं कौ परम्परा कं अनुसार चौबीस तीथंकरों ने जैन धमं का उपदेश 
दिया द, जिनमे अन्तिम भगवान्‌ महावीर है । आद तीर्थकर भगवान्‌ ऋषभदेव है, 
जिनका उल्ल्ख सम्भवतः ऋग्वेद की एक ऋचा (१०।१६६।१) मे हुआ है । 
अथववेद (११।५।२४-२९) ओर गोपथ ब्राह्मण (पूवं २।८) में स्वयम्भू 
कारयप का उल्केख ह, जिन्हु भगवान्‌ ऋषभदेव से मिलान का प्रयत्न किया 


4 गया ई ।" यजुवेद मे कहा गया हौ कि “वृषभ धर्मप्रवर्तकों मे श्रेष्ठ हं ।'' 


यह्‌ आदि जंन तीथेडकर का द्योतक हो सकता है । श्रीमद्भागवत (५।२८) 
मे तो ओर भी स्पष्टतः भगवान्‌ ऋषभदेव का उल्केख है । आदि तीर्थकर 
भगवान्‌ ऋषभदेव कं अलावा अरिष्टनेमि, जो बारईसवे तीर्थकर माने गये हैः 


(१) देखिये अनेकान्त, अश्रल १९५२, पृष्ठ १२ ०-१ २१ 

















दशन तथा अन्य भारतीय ददन ८३२ 


वेदिक साहित्य मे प्रसिद्ध॒दहं। ऋ० १०।१७८।१ ओर १।१८०।१० में 
वणित अरिष्टनेमि, को जेन तीर्थकर सं मिलाया गया है । इसी प्रकार यजुर्वेद 
मं अजितनाथ का, जो दूसरे तीर्थकर दहु, वर्णन मिलता दहै। जैसा हम 
अभी देखेगे, अन्तिम तीर्थकर भगवान. महावीर वृद्ध कं समकालिक धे । तेईसवें 
तीर्यक्रर भगवान. पाड्वनाथ थे, जिनका समय भगवान्‌ महावीर से प्रायः 
२५० वषं पूवं माना जाता हं । पादर्वनाथ निद्चयतः एतिहासिक व्यवित 
ह 1 वे मौलिक आध्यात्मिक अनुमूति क महापुर्ष थे । जैन साधना के बाहर 
भी उन्होने भारतीय विचारकों को कितना प्रभावित किया है, यह इस वात 
सं विदित हुं कि पौराणिक परम्परा कं अनुसार भगवान्‌ क चौबीस अवतारं 
मं उनको गणना हं । मध्ययुग कं भक्त-कवि गोस्वामी तुलसीदास ने भगवान्‌ 
पारवंनाथ की ईर्वर कं अवतार करूप मं स्तुति कौ हं ।१* भगवान्‌ 
महावीर गौर पार्वनाथ के अलावा अन्य तीर्थकर भी निङ्चयतः एतिहासिक 
व्यनिति हं, परन्तु उनकी इतिहासवत्ता पूर्णतः निदिचत आधार पर विवृत 
नहीं को जा सकीद। जैन पुराणों मे, जैसा कि वैदिक परम्परा के पुराणों में 
मौर बोद्ध वंश-ग्न्थों मे, सत्य कं साथ भारी कल्पना मिली हई हं । आव- 
स्यकता इस वात की हं कि एतिहासिक आधार पर निष्पक्ष परीक्षण ओर 
तूनास्मक्‌ ¦ अष्ययन कं द्वारा सत्य कं कणों को अतिरंजनामयी पौराणिक 
रली सं निकाला जाय बौर जैन धर्म कं अध्ययन को स्थिर एतिहासिक 
भावार म्रदान किया जाय, जैसा कि कुछ हद तक वैदिक परम्परा कं पुराणों 
° न म डा° पाजिटर ओर जायसवाक जैसे विद्वानों द्वारा ओर पालि- 
चस बनो कं सम्बन्ध भें जर्मन विद्वान डा० गायकर द्वारा किया जा 
चुका ह्‌ । 

भारतीय धामिक इतिहास का यह 
कि श्रमण-धमं कं प्रचारक ये दनं 





ह एक अत्यन्त विस्मयकारी तथ्य हु 

धमं किस प्रकार शताल्दियों सं अपनी 

| वौ चौर = {क्‌ सत्ता बनाये हए हे ओर उनमें से एक 

= 2 दूसर्‌ (जन धम) कौ परम्परा आज 

जौवित रूप मे विद्यमान हुं । बौद्ध धमं 

इण, र्व नर 

(१) निहि नाथ पारस जुगल पंकज चित्त चरनन जास । 
रिधि सिद्धि कमला अजिर राजित भजत तुलसीदास ।॥। 


























८२३ बौद्ध ओर जेन दोनों ्रमण-घमं हं 


ओर जैन धर्म॑की अनेक तात्त्विकं समानताएं ओर असमानताएं 
है ओर एक अत्यन्त महत्वपूणं बात यह्‌ है कि दोनों का 
एक अट्ट ए तिहासिक सम्बन्ध है, जिसकं प्रकाश मं हंम दोनों के बारे 
मे काफो ज्ञान प्राप्त कर सकते हं । आष" था जेन प्राकृत में लिखित प्राचीन 
जैन शास्तो ओर पालि तरिपिटक में भाषा ओर शैली सम्बन्धी कितनी आधारभूत 
समानता हे, यह दिखाने की यहां आवश्यकता नहीं । देश ओर काल की 
परिस्थितियों मं इतनी भारी समानता ह, दोनों धर्मों कं वातावरण ओर 
सामाजिक पृष्ठभूमि मे इतनी एकरूपता ह, कि एक कं परिपूणे ओर सम्यक्‌ 
अध्ययन क च्य दूसर का अध्ययन प्रायः अनिवायं ही ह। यह्‌ खेद को बात 
हं कि पूवंकालीन बौद्ध ओर जेन साहित्यो का अभी विधिवत्‌ तुलनात्मक 
अध्ययन नहीं किया गया हूं । जब तक यह्‌ महत्वपूणं कायं पूरा नहीं होता, 
दोनों दशंन-साधनाओं कौ तुलनात्मक समीक्षा का मागं प्रशस्त नहीं कहा 
जा सकता । 

जैसा हम पहले कहं चुके ह, जन धमं श्रमण धमं ह ओर वही बात बौद्ध 
धमं के सम्बन्ध मं भी हं 1 भगवान्‌ बुद्ध कं समय मे बौद्ध भिक्ष्‌ अपना परिचय 
पृछा जाने पर अपने को श्रमण' कहते थे९ 1 अथवा अधिक स्पष्टता क लिये 
'शाक्यपुत्रीय' राग्ड उसके पहले ओर जोड देते थे, * जिससे अन्य श्रमण सम्प्र- 
दायो से उनका विभेद हो सक} बृद्ध-काक मे लोग साधारणतः बौद्ध भिक्षुजों 
को श्रमण कह कर ही प्‌कारते थे। भगवान्‌ वृद्ध को तो अनेक बार 
(महाश्रमण (महासमणो) पालि-त्रिपिटक मे क्हाही गया है ।* इस 


(१ एवं ३) भिक्षुओ ! श्रसण' श्रमण" कह कर लोग तुम्हं पुकारते हँ 1 तुम 
लोग भौ तुमं कौन हो ?' पूछने पर "हम श्रसण हँ" उत्तर देते हो । इस 
नाम वाले तुम्हें यह सीखना चाहिये--जो वह श्रमण को सार्थक करने 
वाला मार्गंष्टं उस पर हम आरूढ होगे ।“ महाञस्सपुर-सृत्तन्त 
(सन्भिम० १।४।९ ) देखिये चूल-अस्सपुर-सृत्तन्त  (मञ्भ्िमि° 
१।४।१०) भी । | 

(२) देखियं विनय-पिटक--चुल्लवग्ग; स्थविर महेन्द्र ओर उनके साथियों ने 
लंका-नरेश राजा देवानं पिय तिस्स को अपना परिचय देते हए कहा 


था, समणा सयं महाराज धम्मराजस्स सावका' । महावंश 
(४) देखिये विनय-पिरक--महावग्ग 














बौद्ध ददोन तथा अन्य भारतीय दर्शन (+, 


अकार्‌ हम दखतं हं कि वृद्ध ओर महावीर कं काल मे बौद्ध ओर जन 
< श्रमण सव उपस्थित थे ओर उनका आपस में जीवित सम्बन्धं था। 
जन श्रमण-सव काफी पहर से चला आ रहा था गौर इस परम्परा के साधं 
को पालि साहित्य में निगण्ठ' या ननिग्रन्थ' नाम से पृकारा गया -निग्रन्थ 
र्द, आज भी पहृके की तरह ग्रन्थि-विम्‌क्त जंन साधको के ल्िये जेन 
साहित्य मे प्रयुक्त होता है। इस एतिहासिक पृष्ठभूमि को ध्यान मे रखते 
€ए८ यह जानना कु आदचर्यजनक न जान पडेगा कि “जिन ओर वीरः 
रब्द, जो मौक्कि रूप नं भगवान महावीर या अन्य पूवंकालीन जैन महा- 
त्माजों कं व्यि सम्भवतः प्रयोग क्रिये जापते थे, पालि साहित्य मे भगवान्‌ बुद्ध 
कं विरोषण वन गये हूः । बोधि प्रप्त करनं के वाद जव भगवान्‌ वृद्ध-गया 
स वारणसी कोमोरजारहेथे तो रास्तं मं उन्ह्‌ं उपक नामक एक आजी- 
वक साधू (जिनके मुखिया मक्लि गोसाल थे ) मिटा था । उसने भगवान्‌ 
९ क मुख सं उनकी ज्ञान-पराम्ति कौ वात सुनकर उनसे कहा था “आयुष्मन्‌ ! 
छम जनना दावा करते हो उससे तो तुप अनन्त जिन हो सकते हो ।'* इसके उत्तर 
म॒ भगवान्‌ ने कटा टा था, मने पाप कर्मो को जीत चया हं, इसयस्िये ह 
उपक । म जिन हूं ९ ।' इससे स्पष्ट प्रकर होता हुं कि जिनः शाब्द उस समय 
निग्रन्थ ओौर आजीवकं सानुजं को परम्परा मं प्रचकल्िति था ओर उसे एक 
4 नया अथ देकर भगवान्‌ वृद्ध ने अपने चयि भी ग्र हण किया था 
` जसा कि उन्होने ब्राह्मणों के श्वि (तेविज्ज) वेदने" (वेदग्‌) ब्राह्मण 
ओौर श्तातक' (न्हातक ) जसे अनेक शब्दों के सम्बन्ध मं किया था। 
27 मिन्‌ का लक्षण करत हए कहा कि भक्ष श्रमण 
भी कहा जाता है, ब्राह्मण भी स्नातकं भमी, वेदगू्‌ (वेदज्ञ) भी, श्रौत्रिय 
भी, आयं भी भौर हत्‌ भा. तो उन्होने स्पष्टतम शाब्दो मे यह कहु 
दिया कि मनुष्यत्व कं उच्चतम लक्ष्य के सम्बन्य मे ब्राह्मण, बौद्ध ओर 
जन साधनाओं म कोई यन्तर नहीं ह । वीरः शब्द का प्रयोग अनेकं बार 
भगवान्‌ कद्ध के ल्ि हमा ह| महाप्रजापती गोतमी ने भगवान्‌ बुद्ध 
कौ उन्दना की ह, उसमे' उन्होनं उन्टे वीरः कह कर पुकारा है। 
वृद्ध वीर १८ ०२. नमात्यतयुर ।'. हे नुदध वीर ! तुम्हे नमस्कार हो ! भगवान्‌ बुद्ध ओर 
(१) निनय-पिवक--महावग्ग; अरिय परियेसन-सुत्तन्त ( सज्भ्िमि ° १।२।६) 
(२) महाअत्सपुर-सुत्तन्त ( मङ्मिम० १।४।९ ) 
(३) भेरी गाथा, गाथा १५७ 











न शि । 
॥ ऋ मनने + ना „+ 





८३५ निगंठ नाटयपुत्त 


महावीर दोनों महापुरुषों का समान रूप सं “जिन' ओर वीर' नाम धारण 
करना बौद्ध ओर जैन दरशन क तुलनात्मक अष्येताओं के लिये एक बड़े 
आइवासन ओर महत्व की बात हूं९। 

जेन धमं के अनुयायियों का उल्केख बौद्ध पालि पाकि साहित्य मं निग- 

ध (निग्रन्य) नाम से हुआ ह । ये निगण्ठ नाटपृत्त (निग्न्य ज्ञातुपुतर) 
कं अनुयायी बताये गये हं । निगण्ठ नाटपुत्त' पालि साहित्य 

निगंठ नाटपुत्त मे भगवान्‌ महावीर का नाम ह । उनकी गणना उस समय 
कं प्रसिद्ध छह आचार्यो मेँ की गई हे नि््रन्यो का संगठन 

वृद्धमूर्वकाल से चला आ रहा था । पाकि वर्णनों क अनुसार 
निगण्ठ साधु एक वस्व धारण करते थे, जवकि अचेलक वबिलकल 
नग्न रहत थे । रजःक्णां में भी जीवततत्व {दयमान है, एसा निगण्ठों 
का विदवास था? । निगण्ठों क सुख्य सिद्धान्त, जिनका उल्ठेख पालि साहित्य 
मे हुञआदुं , चातुयाम संवर कं नाम से प्रसिद्ध हें। चातूर्याम संवर चार प्रकार 
कं संयम का नाम था, जिसका विवरण पाकि ग्रन्थों कं अनसार इस प्रकार 


हरं, (१) जीव हिसा कं भय से निग्रन्य जल के व्यवहार का संयम 
करते हु, (२) सभी पापों का वारण करते ह, (२) सभी पापो के वारण 


करनं मं खगं रहत हं, (४) पापों के वारण करने कं कारण वह्‌ सदा 


(१) अमरकोश १।१।८ से बुद्ध ओर जिन फो समाना्थवाचो क्ब्द बताया 


गया ह । `सवत्नः सुगतो बुद्धो धमंराजस्तथागतः ! ससन्तभ्रो भगवान 
भारजिल्लोकजिन्जिन आङ्चय नहीं कि इसी प्रकार के आधारों 
पर भारलीय विदा के अध्ययन के प्रारम्भिक यग में यरोपीय विद्रान 
बाथ न बुद्ध ओर महावीर को एक ही व्यक्ति समभ लिया था। देखिये 
उनका "दि रिकल्िजन्स आव इण्डिया, पृष्ठ १४८-१५०; मिलाइये राधा- 
छष्णन्‌ : इण्डियन फ़िलोंसफौ , जिल्द पहली, पष्ठ २९१; डा० विन्टर 
नित्त ने हमे बताया ह कि काफी देर तक यूरोप सें बौद्ध ओर जैन 


धमं को विदान्‌ एक ही धम समभते रहे ! देखिये उनका इण्डियन लिटरेचर 
नजिल्द दुसरी, पष्ठ 


(२) धम्मपवद्ठकथा, जिल्द तीसरी, पृष्ठ ४८९ ( पालि टैवसट्‌ सोसायटी का 
संस्करण ) 


(३) सामज्जफल-सुत्त ( दीघ ० १।२ ) ; देखिये उपाल्ि-सुत्त (मन्भिमि° 
२।१।६ ) भौ । चातुर्याम संवर का यह्‌ वर्णेन जो पाल निकायो में उपलब्ध 











बौद्ध दकेन तथा अन्य भारतीय दक्ञन ८३६ 


घूतःप्राप (पाप-रहित) होते हँ ।'' बृद्ध-काल में निगण्ठों कें मुख्य केन्द्र 
वंराली ओर नालन्दा थे, जहां वं अत्यधिक प्रभावगाटी थे ओर राजगृह, 
काठरिला, इसिगिलि पर्वत पर भी उनकं निवास-स्थान थे। बवद्ध-काट मं 
निग्रन्य साधुओं कं अनुयायियों मं उस समय कं अनेक महापुरुष धे । वैशाखी 
का सिह्‌ सेनापति निगण्ठों काभक्तथा ओर इसी प्रकार नालन्दा का उपालि 
गृहपति भी 1 असिवन्धकपृतव्र ओर अमय राजकूमार निगण्ठों क हिष्य धे । स्वयं 
बृद्ध को जन्मभूमि कपिलवस्तु मे वप्प नामक रावय, जो भगवान्‌ का चाचा 
(चूर पिता) था, निगण्ठों का अनुयायी था १ । वृद्धकाटीन निग्रन्य साधुजों 
मे दीव तपस्सी (दीघं तपस्वी) ओौर सच्चक कं नाम अधिक प्रसिद्ध हे) 
निग्रन्थ परित्र जिकाओों में सच्चा, लोहा, अववादका, सिवावतिका जौर पटाचारा 
कं नाम अधिक प्रसिद्ध हँ । मञ्िम निकाय कें अनुसार निगण्ठों के गृहस्थ 
शिष्य श्वेत वस्त्र पहनते थे। इवेतवस्त्रधारी श्रमणी (सेतसमणी) का भी 
एक जगह उल्केख हं २ 1 ` मज्िम निकाय की अट्ठकथा मे कटा गया है 
कि निग्रन्थ लोगोंका दावा था किं वे सव ग्रन्थियों सं विमुक्त हो चुके है, 
इसलिये उनका यह नाम है । उनका कहना था, “हमारे अन्दर ग्रन्थि रूपी 
क्र, वाधारूपी क्छेश नहीं]हं । हम क्छेदा-ग्रन्थि रहित हे । इसलिये हमारा 
निगण्ठ' नाम हं ३ ।” निगण्ठ नाटपुत्त (निन्य ज्ञातुपुत्र-भगवान्‌ महावीर) ने 
पावा मं निर्वाण प्राप्त किया था, इसका उल्टेख पालि ग्रन्थों मे है ओर वहीं 
यह भी कहा गया हौ कि उनकी म॒त्यु के वाद उनको अनेक दिष्यों में 





होता हं, जैन दशेन की मान्यता के अनसार उसका ठीक वर्णन नहीं हं । 
देखिये लाहा-दारा सम्पादित बुद्धिर्टिक स्टडील' भें श्री कासताप्रसाद 
जन का ल्ल महावीर एण्ड बद्ध" हीर्षक, पृष्ठ ८८ । भगवान्‌ बुद्ध हारा 


उपदिष्ट चातुर्यामि-संवर के वर्णन के लिये देखिये उदुम्बरिक सीह्नाद-सुत्त 
( दीघ० ३।२ ) 


(१) देखिये अंगुत्तर-निकाय की अटठकथः, 
ट क्सूट्‌ सोसायटी का संस्करण ) 

(२) देखिये कणाल-नातक, जहां ,सच्चपावी नामक श्रमणी का उल्टेख ह्‌, जिसे 
-सेतसमणी' कहा गया है । | 

(२) अम्हाक गन्यनकिलेसो पलिबुज्भनकिलेसो नत्थि किलेखगण्ठिरहिता 


मयं हि एवं वादिताय लदनामवसेन । निगन्ठा ! मज्जिमि निकाय 
अट्ठकया, निल्द पहली, पृष्ठ ४२३ 


जिल्द दूसरी, पृष्ठ ५५९ (पाकि 
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८३७ सव्नता पर विभिन्न दृष्टि 


सिद्धान्तो के सम्बन्ध मे विवाद उठ खड़ा हुआथ.९ । अतः बौद्ध ग्रन्थो के 
जाघार पर भगवान्‌ महावीर ने बुद्ध-परिनिर्वाण से पूवे शरीर छोड दिया था, 
जो प्रायः एतिहासिक सत्य माना जाता ह । जटिलसुत्त (संयत्त ३।१।१) में 
निर्न्थ ज्ञातूप्‌त्र का वृद्ध गणाचायं तीर्थकर के रूप मं वणेन उपलब्धहोता 
ठ्‌ । निग्न्य ज्ञातुपुत्र के कछ सिद्धान्तो का वर्णन हमें देवदह्‌-सुत्त (मञ्किम° 
३।१।१) मे भी उपल्न्ध होता ह! एक विडोष बात जो तीर्थकर भगवान्‌ 
क सम्बन्ध मे पालि निकायो मे कही गई ह वह उनकी सर्वज्ञता या निखिल- 
ज्ञानदशंनसम्पच्नता कं सम्बन्ध मं ह । निगण्ठ नाटपुत्त सर्वज्ञ, स्वैदर्शी हः 
निखिल ज्ञान-दशंन को जानते हे, चरते, खङ़ होते, सोते, जागते, सदा उन्हुं 
ज्ञान-दशेन उपस्थित रहता दहै, एसा अनेक सुत्तो मे कहा गया हैर। 
हम जानते ह कि भगवान्‌ वृद्ध ने स्वयं अपनी सवेज्ञता का प्रतिवाद किया 
था । यदि उन्टं कोई सवेज्ञ कहता था तो इसे वे असत्य कं द्वारा अपनी निन्दा 
मानते थे, एेसा उन्होने कई वार स्पष्ट कर दियाथा। वे किसी प्राणी 
का सवज्ञ होना स्वीकार नहीं करते थे। अतः भगवान्‌ महावीर के बारे मं 
मी उनको क्यादृष्टि हो सकती थी, इसे हम आसानी सें समभ सकते हे । 
बृ द्-रिष्य आनन्द ने सर्वज्ञता का दावा करने वारू शास्ताओं की ओर व्यंग्य 
करत हुए कटा था, “यहां एक शास्त, सवेज्ञ होने का दावा करते हे, परन्तु 
सूने घरों मे भी भिक्षाकं लियि जाते ह । भिक्षा तो पाते नहीं, उल्टे क्क्क्रों 
सं शरीर को नृचवाते ह्‌ । वे स्त्री-पुरुषों के नाम-गोत्र परते हे, गांव-नगर 
का नाम पृते ह, अपना रास्तापृच्ते हे ।'” कृ विद्वानों का कहना है कि 
आनन्द का लक्ष्य निग्रेन्य साधुं कीओरथा। जो बुद्ध-काल की परिस्थितियों 
को जानते हं, यह जानते हं कि बुद्ध" ओर “जिन' होने का दावा उस युग 
मे गौतम ओौर बद्धंमान का ही नहीं था बल्कि अनेक 'बृद्ध' ओर जिन" उत्पन्न 
हो रहे थे, वे यहां निग्रन्थों कौ ओर विशेष संकेत नहीं मान सकते। फिर भी 
सर्वज्ञता से सम्बन्ध मे बौद्ध दृष्टि को तो आनन्दने व्यक्त कर ही दिया 


(१) देखियं सामगास-सुत्तन्त ( मभ्भिम० २३।१।४) ; संगीति-परियाय-सुत्त 
(दीघ० ३।१०) 

(२) देखिये विद्ेषतः चूल दुक्लक्लन्ध-सुत्तन्त (मन्भिम० १।२।४) तथा चलं 
सक्लृदायि-सुत्तन्त ( मज्भिम० २।३।९) 

(२३) सन्दक-सुत्तन्त ( मञ्भिम० २।३।६ ) 








बौद दलेन तथा अन्य भारतीय दान ८३८ 


आ । सवनतावाद की मान्यता जिस धमं भं हो उसे स्वयं भगवान्‌ वृद्ध 


ने अनाइ्वासिक ब्रह्मचर्य या आख्वासनहीन धमं । कटा धथा* । युगपद्‌ 
(एक साय ) कोई मनुष्य तीनों काठ के ओर तीनों लोकों कं पदार्थो को 
4/1 एसा भगवान्‌ बुद्ध नहीं मानते थे। इसीलिये उन्होने न वैदिक ऋषियों 
र सन॑ज्ञ माना था जौर न स्वयं अपने को । जेन दशन मे इस विषय 
प वस्तुतः एक परिपूणं समा्रान हँ, जिसकी सोपपत्तिक अभिव्यक्ति 
भरवचनसार' की रस गायाम कीगर्दहु, “जो एक ही साथ तीनों कालों कं 





य।र तीनों लोकों के पदार्थो को नहीं जानता, उसो पर्यायसहित एक द्रव्य जानना 
भी शवेय नही हं २ | इसका अथं यह हं कि जो सवको नहीं जानता, वह्‌ 


एक को भी नहीं जानता । 


कह की आवदयकता नहीं कि इस दार्ञनिक विवादं 
म भगवान्‌ वृद्धने कोई भाग 


गनहीं च्या हं ओौर सम्भवतः यह उनके युग मे 
स्तन्न भी नहीं हमा था। निग्रनय जातुपूवर कं सिद्धान्तो को संक्षेप रूप में 
पलि ौ म इस प्रकार रका गया हु, “जो कृ भी यह पुरुष सुख- 
| इल या असुख-अ-दुःख अनुभव करता हे, वह॒ सव पटे किये हुए हेतु से । 
< कार्‌ पुरानं कर्मो का तपस्या से अन्त करनं से, नये कर्मो के न करने से, 
भविष्य मे परिणाम रहित होता है । परिणामरहित होने से कर्म-क्षय, कम- 
क्षय स < ब्य, दु-ख्षय से वेदना-्षय, वेदना-क्षय से सव दुःख जीणे 
होते द्‌ २ ।” संद्धान्तिकं दृष्टि सं एक अत्यन्त महत्वपूर्णं वात जो हमें 
निग्न्य नानुपुत्र के सिद्धान्तो कं सम्बन्ध म पालि निकायो मं उपरन्ध होती 
दं वहहुं उनके धारा मानसिक कर्म (मनोकम्म ) ओर शारीरिक कमं (काय- 
कम्म कं पारस्मरिक घनिष्ठ सम्बन्ध पर जोर देना । चित्तं वयं कायो होति 
काय वयं चित्तं होति" अर्थात्‌ चित्त पर आवारित काया हे ओर काया पर 
आधारित चित्त हँ । यह जैन साधको का बुद्ध-कारु में प्रसिद्ध आदशे-वाक्य 
था। कहन को आवर्यकता नहीं किं यह्‌ गहन मनोवेज्ञानिक सिद्धान्त, जिसका 
मौलिक खूप से प्रतिपादन नि ग्न्य साधुं कौ परम्परा मं किया गया, उनकी 
जीवनदृष्टि क गहरे नैतिक अधिष्ठान को व्यक्त करता ह ओर इस सिद्धान्त को 
नव ण गा 
(१) देलिये बृ चर्या, पृष्ठ २६३ 
(२) गाथा ४८ 
(२) देवद्‌-सुत्त (मभ्मिम० ३।१।१) 
(४) महसिच्चकसुत्तन्त (मन्किम० १।४।६) 
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८३९ पारस्परिक प्रतिस्पर्ढा 


निःलंकोच रूप से बौद्ध साधना में ग्रहण किया गया जव कि भगवान्‌ बुद्ध ने 
कटा चेतना (चित्त) को मे कमं कहता हूं ।' "एक गांठि कड फरे }' 
ऊपर हमने भगवान्‌ महावीर (निग्रन्य ज्ञातुपुत्र) कं जीवन ओर उनकं 
उपदेशों क सम्बन्ध मं जसे कि वे पालि निकायो मे वणित हं, कू वणेन दिया हुं । 
टमं याद रखना चाहिये कि यह चित्र वहुत क्छ अपणं, कटी-कहीं विकृत ओर 
तोड़-मरोड़ कर भी रक्वा हुआ ह । उसके आधार पर जैन दशेन या उसकौ 
घमं साधना कं सम्बन्ध म कोई मत निर्धारित कर केना उसकं साथ अन्याय 
दोगा । जसं क सूखी मरफीई हई पत्तियों को देखकर हम किसी नानावृक्षलता- 
समन्वित, पत्रपृष्पादि की समृद्धि से यूक्त, विशाल उपवन का अनुमान नहीं 
रगा सकते, वही {हाल वद्ध पाकि ग्रन्थों मे पराप्त जेन धमं या दन सम्बन्धी 
वणेनों का हं । ज॑न दशेन-परम्परा विशार ओर महती है ओर उसका प्रकृत 
अध्ययन उसकं स्वतन्त्र मौलिक ग्रन्थों कं आधार पर ही होना चाहिये ! हमे 
यह्‌ कभी न भूलना चाहिये कि बौद्ध जौर जेन संघ दोनों श्रमण-संघ होते 
हए भी विशेषतः ,शिष्य-प्राप्ति के लियं ब्‌ दकार मे प्रतिस्पर्धा मे रत थे। 
अतः एक ने दूसरं क साथ कू एसा अल्प अन्याय भी किया है जिसे हेम आज 
अधिक सहानुभूति को साथ समभ सकते ह्‌ । स्वयं बौद्ध संघ की विभिन्न 
शालां नं एक दूसरे कं साथ ओर इसी प्रकार जैन संघ की शाखाओं ने 
एक दूसरे कं साथ इस प्रकार का अल्प अन्याय किया हं जिसको सामान्य 
मानवीय निवकता समभकर हम आज आसानी से भला सकते हैँ । बौद्ध 
घमं क वर्णनं कं आधार पर जेन धमं कं सिद्धान्तो कं सम्बन्ध मे ओर 
जेन धमं कं वर्णनों कं अनुसार बौद्ध धमं क सिद्धान्तो कं सम्बन्ध मे हमे 
मिथ्या धारणाएं नहीं बना कनी चाहिये । रिष्य-प्राप्ति के लिये इनमे काफी 
होड चल रही थी ओर इसकी प्रतिच्छाया इनक वर्णनं पर भी पडी है। 
पालि वणनों कं ही अनुसार निग्रन्थ लोग वृद्ध॒ को अक्रियावादी' कहते थे९ 
। जौ वह वास्तव मं नहीं थे ओर इसी प्रकार बुद्ध-रिष्य चित्त गहपति कं साथ 
निग्न्य ज्ञातृपुत्र क साथ संवाद क सम्बन्ध मे तथा बाबेर जातक मे जिस 


(१) देषिये सीहसुत्त (अगुत्तर० ८।१।२।२; ) निगण्ठ नाटयुकत्त के शिष्य अभय - 


राजकुमार के द्वारा बुद्ध कौ निन्दा के लिये देखिये अभय राजक्मार-सत्तन्त 
( मन्भिस० २।१।८ ) 


(२) जो मच्छिकासण्ड मं हमा था, देखिये संयुत्त-निकाय, जिल्द पांचवीं, पृष्ठ 
२९८ { पालि टेक्सृट्‌ सोसायटी का संस्करण ) 





बोद्ध दर्ञंन तथा अन्य भारतीय दन ८४० 


प्रकार निग्रन्थ साधकों+को उपस्थित किया गया हं, ये तें बौद्ध.साहित्य 
को गौरव दनं वाटी नहीं कही जा सकतीं । यहां सन्तोष की वात यही है 
कि भगवान्‌ वृद्ध का इससं कृ सम्बन्ध न था। भगवान्‌ वद्ध इस बात में 
बड़ सतकं थे कि निग्रन्थों कं जो दिष्य उनके मत को स्वीकार भी करें तो 
उसकं वाद भौ वे अपनं निग्रन्थ गुरुओ का उसी प्रकार दानमानादि सें सत्कार 
करते रहं जसा वं कि पहले करते थे। उपालि गृहपति को स्पष्टतः उन्न 
एता यादेश दिया था? । निग्रन्य साधुं कं प्रति विना सम्मान की भावना 
रक्ं हुए इस प्रकार का आदेश नहीं दिया जा सकता था । यहां बौद्ध साहित्य 
कं गौरव को वाने वाटी एक वात को मी वताना अनुचित न होगा, 
जिसनं जेन घमं के एक एसे गौरवमय साक्ष्य की जोर संकेत किया दहै जिसका 
पता स्वयं जंन धमं को भी नहीं ह । अशोक के पृत्र ओर पत्री, महेन्द्र ओर 
संघमित्रा, जव कंका में धमंप्रचाराथं गये तो वहां उन्टोने अपने से पव 
स्थापित निग्रन्थ-संव को देखा।२ लका क प्राचीन नगर अनराधपर की 
(जो आज खण्डहर के रूप मेंपड़ा टह) जव स्थापना की गई तो वहां 
महावंश क कथनानुस्ार्‌ तत्कालीन राजा ने निर््रन्थों कं ल्य भी आश्रम 
वनवाये । इतना दही नहीं, पालि ग्रन्थों का साक्ष्यहं किल्कामें बौद्ध घमं 
की स्थाप्रना हान क वादं मी ४८४ ईसवी पूर्वं तक निगंन्थों के आश्म कंकामें 
विद्यमान थे, जिसे एतिहासिक तथ्यके रूप में पालि डिक्डानरी ओव 
रोपर नेम्स' के संपादक प्रसिद्ध सिंही बौद्ध विद्वान्‌ मलल्सेकर ने भी 
स्वीकार किया ह° । जेन विद्वानों कोञपने प्राचीन विदेदी-प्रचार कार्यं 
की खोज करनी चाहिये । वृद्ध-काल में आजीवकों का एक 
सम्प्रदाय था ओर उनके प्रति भगवान वृद्ध की दृष्टि अच्छी नहीं थी। वे 
 उन्दें अक्रियावादौ मानते थे जौर सुगति कं अनधिकारी } आजीवकों को 
जनो का एक सम्ब्रदाय मानना गलती होगा। डा० वेणीमाधव वाड जैसे 
विद्धान्‌ ने इस प्रकार कौ गलती की हूं । जैनधर्म का आजीवक सम्प्रदाय 
से क्या सम्बन्ध ठ्‌, इसका उल्लेख हम श्राग्बौदधकालीन भारतीय दशन की 


(१) देविये उपालि-सुत्त ( मन्भिम निकाय) 

(२) देखिये महावंश १०।९७ 

(३) देखिये पालि डक्डानरी जव भ्रोपर नेम्ल › में !निगण्ठ' शाब्द का विवरण । 
(४) देखिये तेविज्जवच्छगोत्त-सुत्त ( मज्भिम० १।३।१ ) 











< ४१ । वेदिक धमं के प्रति समान दृष्टि 


अवस्था' कं विवरण कं समय कर चकं हं । स्वयं पालि निकायो मे आजीवकों 
कं सम्बन्ध में कहा गया ह, “ये आजीवक तीन को अपना मागे देक 
वतलाते हुं --नन्द वात्स, कृडा सांकृत्य ओर मक्खलि गोसाल 1९ अतः 
आजीवकों को निर््रन्थों मे सम्मिलित करना ठीक नहीं है। डा वेणी- 
माधव वाड़आ ने आजीवकों को साथ तज्जीवतच्छरीरवादी, नास्तिकिवादी, 
विनयवादी आदि सम्प्रदायो को जेन सम्प्रदायो करूप मे वणित किया हेर, 
जो ठीक नहीं जान पड़ता। 

जहां तक बौद्ध ओर जेन दशनो का वेदिक धमं कं साथ सम्बन्ध का 
प्रन ह, हम स्वामी दयानन्द के शब्दों मे कह सकते ह जेनबौद्धयोरेक्यम्‌ ३ । 
वेद-प्रामाण्य को इन दोनो मे से कोई नहीं मानता । वैदिक यज्ञ यागादि की 
ओर दोनों मे से किसी की सहानुभूति नहीं हं । परन्तु द्सरी ओर जव 
हम देखते हः तो काफी भेद भीं । जैन देन प्‌णेतः आत्मवादी दोन हें 
ओर बौद्ध दान कं नाम कं साथ तो 'अनात्मवाद' अनिवायं रूप सें 
जुड़ा हु आ इं , उसक उत्तरकालिकि पृद्‌गलशून्यता ओौर धमेशुन्यता को तो 
कोई बात ही नहीं। बौद्ध ओर जन दोनों अहिसावादी धमं हे, परन्तु 
अहिसा की स्वीकृति जेन धमं मे बौद्धघमं को अपेक्षा अधिक व्यापक 
जौर गम्भीर हं । तपस्या के स्वरूप को लेकर कूर भेद है। बुद्ध नें ज्ञान- 
प्राप्ति कं लिये अनेक प्रकार की कायक्छेशमयी तपस्याएँ कौं । परन्तु उन्हं बोधि 
के लिये उपयोगी नहीं पाया । छह वषं की कड़ी तपस्या कं बाद जब बुद्ध 
ने कहा मुभे उससे ज्ञान की प्राप्ति नहीं हुरई' तो यह उस समय की धार्मिक 
साधना के लिये एक बड़ी क्रान्तिकारी वाणी थी। तपस्या के सम्बन्ध में हम 
वृद्ध क मन्तव्य को अन्यत्र व्यक्त कर चुकं हू, इसलिये उसका 


प्‌नरुद्धरण करना यहां आवश्यक न होगा। यदि तपस्या करते, शरीर कौ 


क्के देते, किसी कं चित्त-मल दूर होते है ओर उसके कृश कर्मो की वृद्धि 
होती ह, तो उसको लिये इस प्रकार की तपस्या को, काय-क्छेश को, बुद्ध 
विहित ओर आवदइ्यक बताते ह, उससे विपरीत को निषिद्ध ओर अनाव- 


(१) सन्दक-सुत्तन्त (मञ्भिम० २।३।६) 

(२) देखिये उनकी प्री बुद्धिरस्टिक इण्डियन फिलोंसफी, पृष्ठ २८२, २९५ 
३०२, ३०६५ ३१८ एवं ३३२ ₹ 

(३) सत्याथं प्रकाश ( दादश समुल्लास ) ` 














बोद्ध दर्दन तथा अन्य भारतीय दहन ८४ 


दयक्‌ 1१. चित्त भौर शरीर के कर्मो के चनिष्ठ सम्बन्ध का प्रख्यापन करने 
वाङ, जन्‌ सराघरक कायिक तपस्या पर ही जोर देते हो, एेसा कहना उनके 
मन्तव्य, को, विक्त करना होगा। फिर मी तपस्या जैन साधना का अधिक 
अविरयक अग हं अपक्षाकरृत बौद्ध साधना के, यद्यपि बौद्ध साघना मं भी उसके 
महत्त्व को स्वीकृति टं । वृद्ध के विचार का प्राण है उसका मव्यममार्गी 
स्वल्प, जो उसको अपनी विशेषता है । 
जन दशन ओर बौद्ध दशन दोनो ही एकै आदि, स्थिर चैतन्य कर्ताकी सत्ता 
मे विदवास नहीं करते । जैसा अभी कटा गया, वेदों का प्रामाण्यदोनों को ही 
स्वीकायं नहीं हं । दोनों ही अरहिसा पर अधिक जोर देने वाले हं, यद्यपि जेन 
ददान तो कुछ अत्यधिक भी। अव॒ हम क्रमदाः व्यवहार-पक्च, तत्व-पश्च 
ओर प्रमाण-पक्षको केकर इन दोनों दर्शनों के सम्बन्ध पर आते हु । 
व्यवहार-पक्ष या नीति-पक्न मे जेन दार्लनिकों ने सम्यग्दर्शन, सम्यक-ज्ञान 
भौर सम्यक्‌ चारिव्यको मोक्ष का मार्ग स्वीकार किया हं२ । अतः बौद्ध 
दशन के साथ उसकी पूरी समानता! हम आसानी से 
-यवहार-दृशन इस साधनत्रिपुटी को बौद्ध आर्यं अष्टांगिक मार्ग का 
क्षेत्र में सन्नप कट्‌ सक्तं हं या इसका विस्तार आयं अष्टांगिक 
मागं को मान सक्ते है, विना एक दूसरे पर किसी कैः 
क्ण कौ स्थापना करते हृए । आयं अष्टांगिक मार्गम के प्रत्येक अंग 
कं आदि में 'म्यक्‌' जुड़ा हमा है गौर यही वात जैन-साधना की 
उपयुक्त त्रिपुटी मे है । यह्‌ अत्यन्त सार्थक है । वस्तुतः सम्यकत्व बौद्ध 
ओौर जन दोनों दरंन-साधनाभों का एक अभिन्न अंग हे, यद्यपि केवर सम्य~- 


 क्त्वको केकर बौद्ध दर्शन कौ अपेक्षा जैन दर्खन मे अधिक विचार 


हं। जन योग कायदिहम वणनकरने छ्गे तो वह॒ लक्गभगवेसा ही होगा 
जंसा उपनिषदों का, महि पतंजलि का अथवा नुद्ध का। वही शन्यागारोंः 
म ध्यान करनं का उपदशः, वहीं हिसा, असत्य, चोरी आदि सेः 


` (१) दैखिथे देवदहु-सुत्तन्त (मभ्भिम० ३।१।१) 


(२) सम्यग्दशंनज्ञानचारित्रःणि मोक्षमार्ग: । तत्वार्थ सूत्र १।१ 
(३) शृन्यागारेष्‌ गिरिगुहतरकोटरादिषु आवासः । तत्त्वात्थ स॒च्र ७।६; भिका 
दये बुद्ध की प्रसिद्ध उक्ति भिक्षञ ! शन्यागारों में जाकर ध्यान कीः 

+ बृद्धि करोः । गिरि-गुहा, परमाल-पुंन भौर वृक्ष-मूल में ध्यान करने काः 
उपदेश भौ भगवान्‌ बुद्ध ने दिया ह । 





८४३ आचार-दशन की समानता 


विरति१¶, वही सत्य, अस्तेय अहिसा ओर ब्रह्यचयं की भावना, वही कमो का 
विभाजन ओर उस कमं से मूक्ति-प्राप्ति रूपी वही जीवन का उदेश्य । कर्मो का 
निःशेष किए विनाजैन दन में भी मुक्ति सम्भेव नहींहै। उस कमं का स्वरूप 
यहां पुद्गल रूप अवग्य हं जबकि बौद्ध दशन में चेतना सूप) बौद्ध 
ददन कं अक्‌शल' कमं ही यहां ज्ञानावरणीय कर्म॑, दर्शनावरणीय कम॑, वेदनीय 
कम ओर मोहनीय कमं, इन चार घातीयकर्मोके रूप में प्रकारान्तरं से रक्खे 
हए ह, अपने विदोषं दशंन का एक आवरण पहने हुए । फिर जेन ददन मं 
जिन्हं (अन्तराय कमं कहा गया है, वे बौद्ध विचार के तीन 
वन्धनों अथवा पांच नीवरणो से कितनी समानता रखते है, इसकी भी बताने 
को यहां आवरयकता नहीं । शुभ कमं का फल शुभ ओर अशुभ का 
अशुभ, इस कमं नियम सम्बन्धी निष्ठा को द्खिाने कीभी क्या 
आवश्यकता ? योग दशन कं तौ वे विलक्‌र अन्तराय' ओर "विक्षेप सहभुवः! 
के रूपान्तर ही है, इसके वताने मे भी यहां परिश्रम करना नहीं होगा । जैन 
साधना की अशुचि भावना को, जो वहां अत्यन्त प्राचीन काठ से प्रचलित हः ˆ 
बौद्ध धमं ने अशुभ भावना! के रूपमेंले च्या है, डा० हरदयाक के 
दस सम्बन्धी मत से, जिसमे उन्होने बौद्ध-घमं परजैन धमं के ऋण को 
स्वीकार किया हं, सहमत होने मं हमे विशेष कठिनाई नहीं । बौद्धो के ब्रह्म विहार 
स्वरूप मंत्री, करूणा, मुदिता ओर उपेक्षा की भावनां जेन साधनामे भी 
विद्यमान हं £। जेन दशंन कं अनुसार कमं-पुद्गल ही जीवं ओौर अजीव का 
सम्बन्ध कराताहें ओर जीव ओौरकमे परमाणुं कौ गति को ही जेन दशन. 
मं आस्रव कहा जाता हँ, जो भव का कारण हौ 1 जीव ओर कमं का 


१५ 


पारस्परिक सम्बन्ध ही जेन द्शंन में "बन्ध'या बन्धन कहकाता ह । जिन 


(१) हिसाऽनृतस्तेयाअद्परिग्रहेभ्यो विर तिव्रेतस्‌ । ततत्वाथ-सूत्र ७७ 


(२) देखिये तत्वाथे-सूत्र ७।४-७ 

(२) शुभः पुण्यस्याञ्चुभः पापस्य । तच्वाथे-सूत्र ६।३ 

(४) ३खिये आगे बौद्ध दशन ओर योग-दज्ञंन के सम्बन्ध का विवेचन । 

(५) देखिये दि बोधिसत्त्व उाक्टरिन इन बुद्धिस्ट संस्कृत किटरेचर, पृष्ठ ९५; 
मिलाइये तत्त्वां सूत्र ७।१२ 

(६) मेत्रीप्रमोदकारुण्यमाध्यस्थानि च  सत्वगुणाधिकरिलक्यमानाविने- 
येषु । तत्त्वाथे.सूत्र ७।११ । 

बौ० ५४ 














बौद्ध दलेन तया अन्य भारतीय द्ञंन +, 


कर्मो कं करने से जीव का स्वाभाविक प्रकादामय स्वरूप आच्छादित हौ 
नाता हं, उन्टं पाप कर्मं कहते हं। जव जीव को सम्यक्‌ जान भ्राप्त 
हो जाता है तो नवीन कमं का उत्पन्न होना बन्द टो जाता है अथवा 
चेन दादोनिक भाषा में कहना चाहिए कि कर्म-पृद्गल का जीव की ओर 
गतिशील होना बन्द हौ जाता गौर यही संवरः कट्टाता ह । 
-चकुना संवरो साधु १ आदि प्रयोग तो वृद्ध के उपदेशों में भी हमें उपल्न्घ 
होतें जिनकं समान करी-कटीं जन-व्याख्या भी की गई दै, किन्तु संवर 
को तात्विक व्याख्या तो जन दर्शन की अपनी देन हें संवर (संयम) का 
अभ्यास करते-करते जव जीव कमं परमाणुओं से दट्ने ल्गता दहे, तो 
यही निजंरा' की अवस्था होती ह। इस निजंरा की अवस्था प्राप्त होने 
पर, जो परिपृणंतम संयम कं हाराही प्राप्त हो सकती है, जीव मक्त हौ जाता 
हं ओर उस दशा में वह्‌ अनन्त दर्दान, अनन्त ज्ञान ओर अनन्त वीर्यं कां 
भागी होता हं। इसी उद्य की ओर जैन साधना जीवको रे जाने की 
कोरि करती हे जौर इस अर्थं मेँ न केवल वह वौद्ध दर्शन से ही बल्कि 
प्रायः सभी ` भारतीय अन्य दर्शनों से भी भली प्रकार संगत है। यदि 
निद्चय ही ओौर सव वातो को गौण स्वीकार कर जेन दर्लन ने भव के 


देतु का निदान आच्वके रूपमेंहीक्याहं गौर संवर या संयम को ही 


मोक्ष मागं ठहराया हे, तोर हम कट्‌ सकते हैँ कि उसका यह निदान 
ओर यह्‌ भेषज्य-दिधान चतुराय सत्यो कं शास्ता उन “उत्तम भिषक्‌ तथागत 
कं ओंषध-विज्ञान से कुछ विभिन्न प्रकार का नहीं दहै, किन्तु समान ही 


(१) भिकहये › चक्डुना संवरो साधु साधु सोतेन संवरो । घाणेन संवरो साघु 
साध्‌, जिह्वाय संवरो ॥ कयेन संवरो साधु सायु वाचाय संवरो मनसा 
संवरो साधु साधु सब्बत्य संवरो ॥ सव्वत्थ संबुतो भिक्ख॒॒ सब्बदुक्ख 
पनुच्चति । घम्मपद, भिवलुवग्गो, २५।१-२; देखिये,कायेन संवरो साघु, 
साधु वाचाय संवरो । मनसा संवुरो साधु साधु सन्त्य संवरो ॥ 
सञ्बत्थ संबुतो लज्जी रक्खितोति पवुच्चतीति' संयुत ॒ निकाय, । जेन 

दक्षन मे संवर कौ इस रूप में व्याद्या के लिये देचिये, आस्रवनिरोधः 
संवरः । ततत्वा्थं-सूच्र ९।१ ¦ 

( २) आल्लवो भवहैवुः स्यात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ । , इतीयमाहंती दृष्टिः अन्य- 
दस्याः प्रपञ्चनम्‌ ।। सवं दशन संग्रहं मं उद्धुत ! 





ऋका ` 


शवक भिक 





ठप्‌ तात्विक परिस्थिति 


मन्तव्य का अवलम्बन करने वाला ह। बौद्ध साधनामें जिस प्रकार लोक 

को अनित्य ओर अशरण कहा.गया हं, वही बात जंन साधनां कं सम्बन्ध म 

है । धर्मास्तिकायर, प्रत्येकवृद्धर ओौर बुद्धके प्रदेश क्षेत्र की कल्पनाए 
स्पष्टतः बोद्ध धमंसे टी हुईं जान पड़ती हं। 

तत्व-ददांन के क्षेत्र में आते ही हमें बौद्ध ओौर जैन चिन्तन-शास्त्ो कौ परस्पर 

विभिन्न प्रवृत्तियों ओर रचियों का पता चलने लगता ह । यहां विज्ञानवाद या 

रान्यवाद जेसी कोई वस्तु नहीं ड। जेन दरोन के अनुसार 

तत्त्वदशेन कै स्थिरता ओौर विना दोनों ही प्रत्येक वस्तु में रहते ह । 

क्षेमे कोई भी वस्तु एकान्त नित्य ओौर एकान्त अनित्य नहीं 

है । सभी वस्तुएँ नित्य ओर अनित्य दोनों प्रकारकीहं। 


'ण भवो भंगविहीणो भंगो वा णत्थि संभव विहीनो । 
उत्पादो विय मभंगोण विणा बोन्बेण अत्थेण 1)" 
अर्थात्‌ “उत्पत्ति कं विना नाश ओौर नाश कं विना उत्पत्ति सम्भव 


नहीं ह । उत्पत्ति ओौर नादा दोनों का आश्रय कोई पदार्थं होना चाहिए \' 


एकान्त नित्य पदार्थं में परिवर्तन सम्भव नहीं है ओर यदि पदार्थो को 


क्षणिक माना जाय तो 'परिवतित कौन होता दहै? यह भी बताया नरहींजा 
सकता । अतः जीव जंन दशन कं अनुसार एकान्त नित्य नहीं है 1 परमाणुजों 
कं संघातसेदही संसार कं सारे पदाथ बने हे. यहु जैन दशन का एक 


मोलिक विचार हें। परमाणुओंकं पुज को स्कन्ध कहा जाताहं। भौतिक 
जगत्‌ अपने समष्टि रूप में महास्कन्ध' कहलाता है । जैन देन में परमाणु 
आदि-अन्त-हीन ओर नित्य हें । परमाणु अमतं हें! पृथ्वी, जल, वायु आदि 
एक ही प्रकार के परमाणुओं के रूपान्तर हैँ! मुक्त जीव परमाणुओं का 
प्रत्यक्ष करते है। इस प्रकार हम देखते है कि जैन परमाणुवादी हँ भौर 
जीवों की अनेकता मानने के कारण अनेक-जीववादी भी, किन्तु जीव को वे 
व्यापक नहीं मानते । उनकं अनुसार ज्ञान जीव का गुण नहीं ह, किन्तु जीव 
(१) देखिये तत्वार्थसूत्र ९।७ 

(२) देखिये तत्त्वाथं -सूत्र १०।८ 
(२३) देखिये तच्वाथ-सूच्र १०।९ 
(४) ” तत्वार्थसूत्र १०।९ 
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ञान स्वल्प ही हं। कर्मुद्गल से उसके वास्तविक ज्ञान पर आवरणं 
पड़ा रहता हं । किन्तु जव मुक्ति की अवस्था प्राप्त हौ जाती जोव 
अनन्त बुद्धि ओौर अनन्त दर्शन वाका हो जाता हँ । यही मुक्त जीव “सिद्ध 
कहलाता टह । अतः जन दर्दन शसिद्ध' अवस्था के रूपमे जीवन्‌म्‌क्त्ि को 
स्वीकार करता दं जो बौद्ध दर्गन के साथ साथ अन्य भारतीय दशं नों 
की भी एक प्रायः सामान्य प्रवृत्ति ही ह । जीव, अजीव, आस्रव, वन्ध, 
संवर, निजरा, मोक्ष ( जीवाजीववंधसंवरनिजं रामोक्नास्तत्वम्‌ ) तथापाप्‌ 
मौर पुण्य, इन नौ विभागों मेही विद्व कं सारे पदार्थो को वांटने वाद 
जनों को ईदवर की उपरन्ि कहीं नहीं हई । अतः उत्तरकालीन बौद्ध 
माचार्यो कं समान वे भी अनीद्वरवादी द, जगत्‌ का कोई कर्ता उन्हे 
नहीं मिला। यदि ईदवर के कतु त्व सम्बन्धी विदवास को आचार्य 
धर्मकीति केवर मनुष्यो की वृद्धि की जडता का चिन्ह मात्र समभते स 
तो मल्लिसेन उस प्रकार के विद्वासं से वचने के लिए अपने अनुशासकः 
के प्रतिकरृतज्ञता प्रकादित करिए विना नहीं रहते कर्तास्ति कदिचञ्जगत्‌ः 
स चकः स सवंगः स स्ववशः स नित्यः। इमा कुटेवाक विडम्बनाः स्यः 
तेषां न येषाम्‌ अनुशासकस्त्वम्‌'१ । जन आचार्यो के तकं भी ईदवरकलतु त्वाद के 
विशुद्ध प्रायः वंसे ही हे जैसे बौद्ध आचार्यो के । अदरीरी कर्ता की असम्भ- 
वता, ईश्वर के पास सृष्टि निर्माण कं लिए किसी भी उदेश्य की अविद्य 
मानता, दंदवर की कारुणिकृता ओर जगत्‌ की दुःखमयता मं पारस्परिक 
असंगति, आदि वाते एसी है जो ईरवर-कतु त्वाद को जमने नहीं देतीं २ । 
जेन दर्शन भौ बौद्ध दर्शन के समान ही फल प्राप्त कराने कं सिये क॑ 
मात्र को ही पर्याप्त समता ह । इस प्रकार वेद ओर ई्वर दोनों कं ही 
विरोधी होने कं कारण जैन गौर वौ दर्शन आस्तिकवादी' लोगों के द्वारा 
एक ही कोटि मंडाल दिए गए ह ओर अन्य वातों मेः उनकं पारस्परिक 
विभेद कौ ओर इतना ध्यान नहीं दिया गया। अव हम जैन दर्शन के न्याय 
पर आते ह्‌ | 

जेन न्याय-परम्परा अत्यन्त विदाल ओर विस्तृत दहे ।! मध्ययुगीन न्याय 
के इतिहास मं जनों का एक विशेष भाग हं । अकलंक का राजवातिक, स्वामी 
(१) स्यष्रादमज्जरो । 
(२) ईइवरवाद के विस्तृत खण्डन के लिए देखिए हरिभद्र का षड्दर्ञन-समु- 

च्चय ओर उस पर गुणरत्न की वृत्ति । 


(२) 











८४७ अनेकान्तवाद सन्देहवाद नहीं 


विद्यानन्द का इलोकवातिक ओर समन्त भद्र को 

उन्तरकालीन (अथात्‌ जाप्त॒मीमांसा' प्रसिद्ध म्रन्य इसी समय रवे 
मध्ययुगीन) बौद्ध श्रौर गए । हरिभद्र सूरि के 'षङ्दशंन समुच्चय", मल्लिसेन 
न॒ न्याय-परम्पराएं की “स्याद्वावाद मंजरी' भी अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्थ हं 
जिनमे नेयायिक दृष्टि से जेन सिद्धान्तो का 

प्रतिपादन किया गया ह| जेन नैयायिको ने वौद्ध क्षणभंगवाद का 
जो निराकरण किया हौ उसका विवरण पीछे हम क्षणिकवाद' का 
विवेचन करते समय दे चुके हं । जेन न्याय की सबसे बड़ी देन भारतीय 
नंयायिक विचार को उनका स्याद्वाद सम्बन्धी सिद्धान्त है। उसमें 
सविकल्प मानवीय-ज्ञान की अल्पता कौ अनूुभति कूट-कूट कर भरी हौ । साथ ही 
समन्वयवाद कौ भौ) स्याद्वाद को ही अनेकान्तवाद कहते हँ ओर यह एक 
प्रकारसे जेन दशन का दूसरा नाम ही हे। अतः इस सिद्धान्त का जैन दर्शन 
मे अत्यन्त महत्ववूणं स्थान दु । स्याट्वाद को स्याहादमंजरी' मं संक्षेपत 
इस प्रकार परिभाषित किया गया हं स्याद्वादोऽनेकान्तवादो नित्यानित्यादयनेक- 
घमशवरूकवस्त्वम्युपगम इतिः अर्थात्‌. स्याद्वाद अनेकान्तवाद को कहते हेः 
जिसके अनुसार एक ही वस्तु मं नित्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मो की 
उपस्थिति मानी जाती हं ओर प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मक मानी जाती 
हं । इस प्रकार जंन दशन का विचारं किएक हौ वस्तु को देखने की अनेक 
दुष्ट्यां हो सक्ती हं, किन्तु सम्पूणं सत्य क्य! हौ इसको देखने के लिये सब 
दृष्टयो का संरलेषण आवश्यक हँ । यही तात्पयं अनेकान्तवाद को “सम्पूर्णं आदेशः 
या सकल आदेश' कहने का हूं । सव कछ यहां जगत्‌ मे "विकल' ही विकल 
आदेश ह, सविकल्पक, खण्ड-खण्ड हं । 'सकल' आदेश यहां सब द्ष्ट्यं को 
मिकाने पर वनता हं, जिसका “अनेकान्तः प्रतीक है। किसी वस्तु की सत्ता 
या मस्ता कं विषय मं हम कवल यही कहु सकते हँ (१) रायद हं 
(२) शायद नहींहं। (३) शायद हं ओर नहीं हौ (४) शायद अवक्तव्य 
ह (५) शायद हु ओर अवक्तव्य हँ (६) शायद नहीं है ओर अवक्तव्य 


द 


हं तथा (७) शायद हं, नदीं हं जौर अवक्तव्य ह। इसी को सप्तभंगी 


(१) विशुद्ध नंयायिक दृष्टिकोण से अन्य महत्वपूणं ग्रस्थ है, मद्रबाहुकृत "दश- 
वे कालिकनिर्भदिति', सिद्धसेन दिवाकर कृत न^न्यायावतार', माणिक्य नन्दि 
छत "परीक्चासुख सूत्र" देवसूरिकृतं श्रमाणनयतत्वारंकार' आदि । 
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नय ^ मी कहते । कू विद्वानों ने इस नय की संदेहवादी व्याव्या की है, जिससे 
सहमत होना कठिन हं । अशेष ज्ञान को सिखाने वाटे शास्ता संदेह को 
सिखायेगे, यहं सम्भव नहीं । संजय वेलद्विपत्त के विचारों की कटक सप्तभंगी- 
नय मे देखना ठीक नहीं हं । हमारी सम मे अदोष ज्ञान, केवल ज्ञान, को दिखाने 
का प्रयत्न इस सिद्धात मं किया गया हं । वह दृष्टि मं, किसी मत-वाद मे, एकांश- 
निष्ठा सेवच नं के लिए हु, जिसका उपदेदा भगवान वृद्ध नेभीदियाथा। भग- 
वान्‌ बृद्धनं हे गौर नही कौ कोटियो का परिवर्जन करके तत्व को अव्या- 
त कर दिया था, मध्यम मागं को स्वीकार किया था । उदारता ओर अविवादः 
वम की उसी दृष्टि की अभिव्यक्ति अनेकान्त के रूपमे हुई है, एसी हमारी 
विनम्र वारणा ह्‌ } 

जोपनिषद आत्मेकत्वविज्ञान का मानदण्ड टेकर नापने वाके मनीषी 
डा° राघाृष्णन्‌ ने जंन दर्शन के अनेकान्तवादी यथार्थवाद को बीच मार्गं 
मे पड़ाव डालना ठहरा दिया हं२। आचाय शंकरने भी इसी कारण जन 
दशन को असंगत" कटा था।१ पर हमारे पास वंसा पमाना नहीं दै । अतः 
कसी वात हम नहीं कह सक्ते । मानवतावादी जैन दर्शन जव आत्मवाद के 
मेले मं पड़ा तो उसे बीच पड़ाव मे ठहरनं पर ही संतोष करना पड्गा। या 
वेदान्त मं मिल कर अपनी पृथक्‌ सत्ता खो देनी पड़गी । दूसरी कोड 
गति नहींहं। श्रमण धमं अपने मौलिकरूप मे साधनामार्गः ही था, 
सम्यक्त्व का घमं ही धथा। भगवान्‌ महावीर ने जव स्याद 
स्ति स्यान्नास्ति' क्हाथा तो पूणं सत्यके प्रख्यापन मं यह उनके द्वारा 
दूसरं मतो को अपेक्षा देने कै परिणाम स्वरूपदही था। यही 
सत्य हं' ( इदमेव सच्चं-सूर--मुत्त ) इस विवाद की शान्ति का वह एक 





(१) स्यादस्ति, स्यान्नास्ति, स्यादस्तिनास्ति, स्यादवक्तव्यः, स्यादस्ति च 
वक्तन्यः, स्यान्नास्ति चावक्तव्यः, स्यादस्ति च नास्ति चावक्तव्यः 1 

(२) मिलाइये, † (116 11111, 10क९ए्टा, 218 0687, †112.6 1६ 18 
01 07 ऽणुणुणणध 870 26 8 181 1100186 ६118. 
{8111877 18 816 {0 86 {07{1 9 []प्2[7817८ 168.11811.2 
राधल्ृष्णन्‌ : इण्डियन फिलासफ़्ी,जिल्द पहल, पृष्ठ २४० 

(३) असंगतमिदमार्हंतं मतम्‌ । ब्रह्मसूत्र-शांकर भाष्य २।२।३; आहंतमपि 
मतमसंगतम्‌ । ब्रह्यसूत्र-शांकर भाष्य २।२।२६ 














८४९ क्या जेन धमं बीच रास्ते का पड़ाव हं ? 


उपायदहीथा। एक ही वस्त्मेदो विरोधी स्वभाव एक साथ नहीं रहं सकते, ` 
यह्‌ कह कर शंकर ने ^सप्तभंगी नय' कौ समालोचना की ह 1१ पर यहं समा- 
लोचना तो ज्ञान की व्यवहारावस्था की है। शंकर भूर जाते हे कि “सप्त 
भंगीनय' 'सकलादेड' को देने का प्रयत्न है, अपरिजेष ज्ञान को दिखाने का 
प्रयत्न ह, वह्‌ निङ्चय - नय हँ । उसे सहानुभूतिपूवंक समभन का प्रयत्न न 
कर वे उसको अनिरचयवादी व्याख्या कर देतं ठ्‌ २ ओर उनके अनुकरण पर प्रायः 
सभी वंदिक' विद्वान्‌ आज तक एसा करते आए हे । 'अनेकान्त' परिनिष्पत्च 
सत्य टै, परमां सत्य हौ ओर इसरूपमें विरोधी भाषा का प्रयोग स्वयं वेदिक 
दर्शन मे भी है। असच्च सच्च'। पर श्रमण-साधना अपनी अन्य मान्यताओं के 
साथ न्याय करते हुए यहाँ नहीं जा सक्ती थी । बौद देन ने तो आत्मवाद 
से ही पीछा छडा लिया, परन्त्‌. प्रकारान्तर से अद्रय तत्व की सिद्धि उसने भी 
की । निर्गुणः से भौ अधिक वलवान्‌ ओर वरिष्ठ शून्य" उसने खडा कर दिया । 
अतः 'सर्व॑प्रमाणविप्रतिषिद्धः भले ही उसके संबंध मे स्परमपर्वक कह दिया 
गया हो, बीच के पड़ाव जसी कोई बात उसके संबंध मे कभी नहीं कटी जा 
सकती थी । वस्तुतः जेन दरोन भी बीच का पड़ाव नहीं ह 1 वह्‌ तो पूणं सत्य 
का, केवल ज्ञान का, गवेषी । ओर उसकी खोज करतें हए वह भी उस अभेद 
निष्ठा पर पहुंचा ह जो सम्पृणं वेदान्तो का लक्ष्य ह । आत्मा की आधारभूत 
एकता ही “समयसार' का विषय ह । अतः डा० राधाकृष्णन्‌ के मत से 
हम सवां मं सहमत नह हं । फिर क्या जीव-दया के आत्यन्तिक 
उपदेशा के द्वारा जेन. दशन ने आत्मा की अभिन्नता ओर एकता की 
प्रकारान्तर से सिद्धि नहींकी ह? जेन दडंन-साधना का केन्द्रीय ` विचार 
हौ वस्तुतः वीतरागता । सम्पूर्णं वीतरागता जैन-दर्शन का लक्ष्य है। अहिसा 
ओर अनेकान्त उसके दाय॑-वाये स्थित हू। यह चिविध साधना मानवता, 
के तेज को निखारने वारी हं । 'मानुसत्तं भवे मूकं" मनुष्यता ही मूर वस्तु 
हूं, यह्‌ जो कहा गया है, यदी वस्तृतः जैन दर्शन की प्रकृत स्थिति हं, उसका 
आत्मवाद नहीं । ओर यहीं पर बौद्ध ददन ओर जैन दर्शन दोनो मिलते हं। 


दोनों का लक्ष्य मानव है, वह्‌ मानव जो पूणं लिमुक्त है, केवली है, अहत्‌ हं । 


(१) देखिये ब्रह्मसूत्र ऋ्रांकर भाष्य २।२।३३-३४ 
(२) अनिर्धारितरूपं ञानं संशयज्ञानंवदग्रमाणसेव स्यात्‌ । ब्रह्मसूत्र-शकर 
भाष्य २।२।३३ 


(२) ऋ ० १०।५।७; मिलाइये । सच्चासत्‌ । देशेषिक सूत्र ९।१।४ 
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जिसके जच्रव क्षय हो गए ह", कषायं से जिसनं विमुक्ति प्राप्तकी हैर, 
आलव-निरोव रूप संवर के द्वारा जिसनं निजंरा की प्राप्ति की ह 3, [मोह 
का उच्छेदन कर ज्ञान-द्न के आवरणों को टटा कर जिसने केवर परिपूर्णं 
अवस्था को प्राप्त किया हं ४ । यही मुक्त पुरुष जहत्‌ बौद्ध ओर जैन 
दोनों दशनो का लक्ष्य हूं । अतः बौद्ध ओर जन दोनों आर्हेती' दृष्ट्यां हें । 
मानुषत्व को सावना दोनों की अपनी मौलिक पं तृक गोचर-मूमि है, जहां से 
दूर जानं मं मय ह । जैन साधक का मौयिक विषय बौद्ध साधक के समान 
यह्‌ भावना करना था कि मुभ मोह की सेना को किस प्रकार जीतना 
चादिए,* उसकी मू सावना थौ यहं अनुभूति करना क्रि भमे' स्वयं साक्षात्‌ 
धमं॒हु"।6 यही श्रामण्यं का मूक उदेश्य था, नयो ओर द्रव्यो का 
विवेचन नहीं, भात्मा के सिद्धान्तो का प्रख्यायन नहीं । 
राग के प्रहाण मौर संयम प्राप्ति के किए श्रमण साधना का प्रवर्तन 
हेजा था जो दु्‌-खक्षय का एकमात्र मागं टं । भगवान्‌ वृद्ध ने राग, द्वेष ओर 
मोहं का गकशल मूल कहा था गौर इनके आत्यन्तिक कषय को निर्वाण । वीत- 
रागता का इसके अलावा ओर संदेदा क्या हं ? भगवान्‌ वृद्ध ने कहाथा कि 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान मे अपने को मत खोजो, वहां अपना 
नटीं मिलेगा, वह पर वस्तु, ह, उसे छोड दो जर यही वात मरकारान्तर से 
जन साधनाके स्व' ओर पर" के मेद-विज्ञान मं ह । जव यह ठेखक प्रवचन- 
सार कौ इन गाथाजों को पठता हंतोउसे भानटही नहीं रहता कि वह अनात्म 
कौ भावनाकररहाहयाजैन दर्शन के भेद-विज्ञान की : 
णहु देहोण मनो ण चैव वाणी ण कारणंतेसि । क्त्ताणपा कारयिदा 
अनुमन्ता तं व कर्तणाम्‌ ॥ णाहं होमि परसेस्रिण मे परे णत्थि मज्फमिह किचि 
इति गिच्छिदो जिदिन्यो जादो जवजादरूपघरो ।° इनका हिन्दी अनुवाद ह, 
(१) देखिये तत्वार्थसूत्र ९।१ 
(२) तत्वाथं-सूत्र ८।१ 
(३) तत्वार्थ-वुत्ति १।४ | 
(४) ततत्वाथ-सूव्र १०।१; वौद्ध दर्शन के अनुसार "अहत्‌" के लक्षणों के ल्य 
देखिये पचे पृष्ठ ६९०७-६०८ 
(५) देविये प्रवचन सार, गाया ८० 
(६) देखियं प्रवचन सार, गाथा ९२ 
(७) गाथाएं संख्या १६०-१६१ 


॥ 








८५१ बोद्ध दशन ओर न्याय-वेरोषिक 


मेनदेहरह्‌, न मनह, न वाणी हः न उनकाकारणहुं । सं करने वाला 
नहीं हूं, न कराने वाला ओर न कर्ता का अनुमोदक । मं दूसरों कानहींहुः 
दूसरे मेरे नहीं ह । इस लोक मे मेरा क्छ भौ नहीं हं एेसा निञ्चयवान्‌ 
जितेन्द्रिय पुरुष सत्य के मूलभूत स्वरूप को धारण करने वाला होता हं ।'' 
बौद्ध ओर जेन दर्शन के मिलन की सर्वोत्तम भूमिका भी यही हं। 
उ-बौद्ध दशन ओर न्याय-वेशेषिक 
भारतीय दर्शन में न्याय दर्शन के दो स्वरूप हम देखते है, एक तो 
वह स्वरूप जो गौतम के व्याय स॒त्र ओर के उस पर वात्स्यायन भाष्य को 
ठेकर उसी को परम्परामे प्रवृत्त होता हे ओर प्रकृत न्याय 
उपोद्घात दर्शनः कौ संज्ञापातादह। नव्य न्याय को हम इसी 
` ` परम्परा में संनिविष्ट मानते हं । दूसरा रूप न्यायकावह्‌ हं 
जिसमे प्रत्येक भारतीय दशंन सम्प्रदाय अपनी-अपनी एक अरग न्याय-परम्परा 
रखता है ओर इसी अथंमें हम शनौद्ध न्याय, जेन न्याय' आदि जैसी बातें 
कहते हे । भारतीय न्याय शास्त्र का एतिहासिक अध्ययन प्रायः तीन क्रमिक 
यगो मे किया जाता हं, यथा प्राचीन न्याय, मध्ययुगीन न्याय ओर नव्य 
न्याय । इन मंसे बोद्ध न्याय उसयुगकी देनह जिसे हम मध्ययुगीन न्याय 
कहते हँ । यहां जव हम बौद्ध ददन ओर न्याय--(या न्याय-वैशेषिक) दरेन 
के पारस्परिक सम्बन्ध कौ बात कहते हु, तौ उसका तात्पयं एक तो बौद्ध 
दरशन में न्याय के जिस स्वरूप को ग्रहण किया गया हौ उसके प्रख्यापन से है 
ओर दुसरे गौतमीयन्याय कौ परम्परा के साथ उसका जो संघषं ओरं 
सम्पक शताघ्दियों तक चलता रहा, उसके किञ्चित दिग्दर्शनसेभी ह। 
न्याय ओर वैशेषिक दो दशन न होकर एक ही दरौन हं। न्याय 
का प्रस्तावित विषय यद्यपि अत्यन्त विस्तृत है १, किन्तु विशेषतः प्रमाण-परीक्ना 
को ही उसने अपना विषय बनाया ह । वशेषिक का 
न्याय-वैरोषिक दशन विवय श्रमेय' वस्तु का ज्ञान सम्पादन करना हं । अतः 
(अथवा दशनो) पर दोनों ही दन विर्लेषण ओर समीक्षा के साधनों के 
सज्तिप्रविचारओौर्‌ द्वारा त्राह््य जगत्‌ के ज्ञान को प्राप्त करने के तरीकों 
दानों का बोद्ध दशन एवं स्वयं उस ज्ञान पर विचार करते हे । न्याय-दशन 
से एेतिहासिक्र ओर का उदय भारत मे कब हृभा अथवा न्याय-सूत्रौ का 
ताल्विक सम्बन्ध काल वया है, यह्‌ विषय पूरी तरह से निस्ित अभी 
(१) देखिये न्यायसू १।१।१ 
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नहीं हो पाया ह । किन्तु यह्‌ निर्चित ह कि उपनिषदों के कलसे पटहे ही 
अनेक प्रकार केसंवादोंकी परम्पराभारत मेंचटी आ रही थी जिनमें 
नेयायिक ठंग से वैदिक अर्थो के निर्णय करने का प्रयत्न किया जाता था 1 
इन्दीं संवादो केयुगमेन्याय का प्राचीनतम साहित्य लिखा गया} किन्तु फिर 
कव प्राप्त की, इस दोन ने वंगेषिक दर्शन के साथ एकात्मकता इसका टीक निर्णय 
मारे वतं मान ज्ञान की अवस्था में नहीं किया जा सकता 1 किन्तु यह्‌ निदिचत 
हे कि अनेक उत्तरकाटीन ग्रन्थ यथा केदाव मिश्च-रचित तकं भाषा, दिवादित्य- 
करत सप्तपदाथी एवं विद्वनाथ कृत भाषा परिच्छेद आदि दोनों दर्शनों को एक 
दीदशेन मानते हँ । तत्व-दर्दन मेँ ¶ीदुपाक' वनाम “पिठर पाक 
जसे विषय को केकर एवं प्रमाण मीमांसा के क्षेत्र न्याय के द्वारा चार 
प्रमाणो जौर वशेषिक के ्ारा केवल दो प्रमाणों की स्वीकरतिके रूपमे कुः 
छोट-मोटे विभेदं के अतिरिक्ति मूलमूत वातो में दोनों में कोई अन्तर नहीं 
हं । अतः अपने विषय के प्रसंग में हम इन दोनों दर्शनों को एक टी ददन के 
भंग मानकर प्रवृत्त होंगे । 
न्याय-द्लेन का इतिहास डाक्टर विद्याभूषण ने तीन भागोंमें विभक्त 
किया हे, यथो प्राचीन न्याय ( ६५० ई०्पू० से १०० ईस्वी तक ) मध्य 
युगीन न्याय (१०० ई० से १२०० ई० तक ) तथा नव्य न्याय ( ९०० ईस्वी ) 
कटने कौ आवश्यकता नहीं कि इनमे से हमारे प्रयोजन के छकिए केवट प्राचीन 
न्याय ओौर मच्ययुगीन न्याय ही अत्यन्त महत्वपूर्ण ठं 1 महपि गौतम या अक्ष- 
पाद के न्यायं सूत्रों के वाद दूसरा महत्वपूर्णं ग्रन्थ न्याय-साहित्य में वात्स्यायन 
क! न्याय भाष्य हं जिसके बाद से एतिहासिक रूप से बौद्ध न्याय ओर गौत- 
मीय न्याय में संघषं प्रारम्म होने गता है 1 वात्स्यायन ने अपने न्याय भाष्यमें 
उपाय कौशल्य" ओर विग्रह व्यावर्तनी' ्रन्थों के रचयिता नागार्जन के मतो 
का खण्डन किया था। हम जानते हँ कि न्याय सूर ४।२।२६ में विज्ञानवाद 
का खण्डन उपर्व्ध हं ओर न्याय सूत्र ४।१।४०; ४।१।४८ ओर ४।१।३४-३५ 
शून्यवाद का प्रत्याख्यान करते हैँ, अतः एक प्रकारसरे तो न्याय-सूत्रोसे ही 
नद्ध दरशन के साथ नैयायिको के संघं का सूव्रपात हो जाता है । किन्तु इस 
विषय मं एक परम्परा का प्रवर्तन तो वात्स्यायन ने ही किया । वात्स्यायन नै 
जव नागार्जुन के मतो का खण्डन किथा ओर विज्ञानवाद ओर श॒न्यवाद८.कों 
अपनी समालोचना का विषय बनाया तौ बौद्ध आचार्यं दिडःनाग ने वात्स्यायन 


१, 


के खण्डनों का तीन्र उत्तर अपने प्रमाणसमुच्चयः", नन्याय-घ्रवेश', !हेतुचक्र हम रू", 


[न वि 


८ क 


८५३ पारस्परिक सम्बन्ध ओर इतिहास 


“आलम्बन परीक्षा" ओर रमाण शास्त्र प्रवेश' जैसे ग्रन्थों में दिया जिसका फिर 
प्रत्याख्यान गौतमीय न्याय की परम्परा में उद्योतकर ने अपने ^न्याय-वातिक' 
मे वात्स्यायन की स्थिति का समर्थन करते हृए किया 1 किन्तु उद्योतकर भी 
विना आक्रमण किए हए नहीं रह सके। दिङ्लाग को अपना एक 
समर्थक भिका । बौद्ध आचार्य घर्मकीत्ति ने अपने (न्यायविन्दु' मे उद्योतकर 
के मतोंका खण्डन कर दिङ्नाग की स्थिति का समर्थन किया। नवीं शताब्दौ 
मे बौद्ध आचार्यं धर्मत्तिर॒ने न्यायविन्दु-टीका' च्खि कर एक ओर नया 
प्रत्याक्रमण नैयायिको पर किया 1 इधरसे भी प्रतिरोध करने वाठे सवं- 
तन्त्र स्वतन्त्र मनीषी वाचस्पति मिश्र जैसे गम्भीर पण्डित ओर विचारक 
आए जिन्होने अपनी “न्यायवातिक तात्पयं टीकाः में बौद्ध आचार्यो के मन्तव्यो 
का निराकरण {किया ओर बौद्धो के दुस्तर' कुनिबन्ध' रूपी पंक में फंसी 
उद्योतकर की वाणीरूपी गायों के उद्धार के दारा पुण्य-संचय का दावा किया?) 
धर्मकीति आदि बौद्ध विचारकोंके मतो का खण्डन करने के लिए दसवीं 
शताब्दी मे उदयन ने अपने “आत्मतत्व विवेक' को रचना की जिसमे प्रधा 
नतः बौद्ध ने रात्म्यवाद का खण्डन किया गया । उनको "कूसुमाज्जकि' नेतो 
निद्चय ही ईइवर की सिद्धि करने मे नैयायिक साहित्य में अत्यन्त स्याति 
पाई । इसके वाद भी न्याय पर ग्रन्थ लिखे जाते रहे, किन्तु ग्यारहवीं शताब्दी 
के बाद बौद्ध आचार्यो कौ परम्परा ही विकल न रह्‌ गई, अतः दोनों तरफ 
से एक दूसरं के प्रति स्पष्ट लक्ष्य किया हुआ हम साहित्य नहीं पाते, यद्यपि 
नेयायिक ग्रन्थ जो इसके बाद भी च्िखि जाते रहे उनमे भी परम्परा 
के अनुसार बौद्ध सिद्धान्तो का खण्डन होता ही रहा, किन्तु एतिहासिक सम्बन्ध 

तो इन दो दर्शनों का प्रायः उदयन के कारुसे ही समाप्त हो जाता हं । जिन 
दो दर्शनों का इतना सुविस्तीर्णं पारस्परिक एतिहासिक सम्बन्ध हौ उनकं 
सिद्धान्तो के पारस्परिक सम्बन्ध को समभना कुक सरल काम नहीं । फिर 


न्याय भाष्य ओर न्यायवातिक' जैसे ग्रन्थो की दुरूहं शली ओर 


विचार-क्िष्टता तो दलन के साधारण विद्याथियों कोभेय दिलाने 
वालीरहै जिस प्रकार पाणिनि को जाने बिना जैसे संस्कत जानने की 


(१) मनीषी आचार्यं करष्ापूर्वक समक शब्दो मे कहते हैँ । “यदलम्नि 
किमपि पुण्यं दुस्तरकूनिनन्धपंकमश्नानाम्‌ । उद्योतकरगवीनाम्‌ 
अतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ।! न्यायवातिक तात्पयं टीका १।१।१ 
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विडम्बना करना व्यथं ह उसी प्रकार यदि कोई यह कह दे कि वात्स्यायन 
को जाने विना भारतीय दर्शन के विषय मे जानकारी की विडम्बना व्यर्थं दै; 
तो निद्वय ही वहतो का धैय टूट जायगा। फिर वद्ध आचार्यो के 
विषय मेँ तो कहना टी क्या, जिनके सुक्ष्म प्रतिवादों की कोई उपमा ही 
नहीं ह । 

न्याय दरशन इतना प्रभावगारी दर्दान हँ कि हम चाहे अन्य किसी भार- 
तीय दशेन को बौद्ध रंग से उपरक्त कर सकं, किन्तु यह दर्शन तो एक क्षणभी 
अपने मस्तक को नीचा करना नहीं चाहता ताकि एक छोटा सा टीका भी 
बौद्ध लक्षण का हम इसके मस्तक पर लगा सकं । चाहे इसके सिद्धान्तो में 
भले ही वेदान्त की-सी आच्यात्मिक्ता न हो, सांख्य की-सी दार्शनिक गम्भी- 
रतान हौ, जौर भले ही अनेक स्थानों मे अविवाद रूप से बौद्धो या अन्य विरो- 
वियोके द्वारा इसे निगृहीत हो जाना पड़ा हो किन्तु पराजय किसे 
कहते हं, यह्‌ तो इस तत्व-चिन्ताने कमी जाना टी नहीं । छल, वितण्डा, 
जल्प ओर निग्रहस्थानएेसे ढंग भीतो निकाल रक्खे टं जिनसे पराजय कभी 
हाथ ल्ग ही नहीं सकती ! परन्तु इसीलिये इस दर्शन कौ सत्य- निष्टा भीपूरी 
हद तक नहीं जासकौह । हम देख चुके हँ कि किस प्रकार भं गवान्‌ बृद्धने 
एक ताकिक से संलाप करने से पृवं उत्ते सत्य निष्टा रखने के चये 
आगाह कर दिया था। 

वस्तुतः न्याय-दर्शन अपने ही वनाये तक-नालों में मकड़ी की 
तरह फस जाता हं । न्याय को जव तक बाहरी सत्यनिष्ठा ओर जाव्यात्मिक दुष्ट 
काका आश्रय न होगा वह अपना उदेदय पूरान कर सकेगा । वह कतकं" बन 
जायगा, जिसकी ओर आचार्यं शंकर ने भी करई वार अपने भाष्यं मे संकेत 
कियाहं । नैयायिक' नामल्ेतेही माज भी एक तीव्र तकशीट प्रतिवादि- 
भयंकर व्यक्तित्व हमारी दृष्टि के सामने आ जाता है । वही राज-भोजन से 
पष्ट पहलवान कौ उपमा | २ अव जिन-जिन विषयों को केकर नैयायिकं 
मीर बौद्ध जआाचार्यो में वाद-परम्परार्णँं चरीं, उनका कुछ निद्न "हमे 
करना चाहिए । 

सवसे पटले हम प्रमाण मीमांसा पर आत हें । जंसा कि हम पहले कट्‌ चके 
ह्‌, प्रमाण-मीमांसा ही न्यायशास्त्र का केन्धीय विषय टं । प्रमाण के अधीन 
(१) देविएु पीछे पृष्ठ २३६ 
(२) देखिए परी पृष्ठ २३६ 


^ 





न 


८५५ | प्रमाण-मीमांसा 


ही प्रमेय की सिद्धि ह। “मानाधीना मेयसिद्धिः । अतः 
प्रमाण मीमांसा किसीभी नेयः या सिद्धान्तकी सिद्धि के ल्िएसबसे 
पहले तो प्रमाण विषयक परीक्षा ही आवह्यक होती 
है 1 न्याय दशन ने प्रमाणादि सोलह पदार्थो के 'तत्व-ज्ञानः 
से निश्रेयसं की सिद्धि सम्भवमानी ह ओर बौद्ध नैयायिक धममकीति 
भी कहा हं सम्यगज्ञानपूविका सर्व॑पुरुषाथंसिद्धिः' 1 जब यह्‌ 
'तत्व-ज्ञान' या सम्यक्‌ ज्ञान' इतनी आवश्यक वस्तु ह, तो फिर हम पहले यही 
क्यों न देखे कि “सम्यक्‌ ' ज्ञान या तत्वज्ञान! है क्या ? उसका स्वरूपक्याहे 
ओर उसको उपकरण कौन-से है ? कंसे वहु उत्पन्न होता है, ओौर कंसे 
उसकी परीक्षा होती टे ? इन प्ररनों के उठाए जाने के परिणाम स्वरूप ही प्रमाण 
विज्ञान का आविभवि होता हं । प्रमाण अर्थात्‌ प्रमाका करण । किन्तु यह्‌ 
प्रमाक्याह जर करण क्याहे, इस पर भी विचार का अन्त नहीं । किन्तु इनमें 
अभी न पड़कर हमे सिफ यही जानना चाहिए कि न्याय ने केवर चार प्रमाण 
माने ह, यथा प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द 1 “इन्द्रियं ओर अथं या 
विषय के संनिकषं से उत्पन्न ज्ञान को, जिसमे सन्देह न हो ओर जो व्यभिचारी 
भीन दहो, प्रत्यक्ष कहते दै? । प्रत्यक्षदोप्रकार का होता है, निविकल्पक 
ओर सविकल्पक । प्रत्यक्ष जान के करणः को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
है । करण अर्थात्‌ असाधारण कारण 1 चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, जिह्वा ओर त्वक्‌ एवं 
, मन इन्द्रियां प्रत्यक्न ज्ञानको हेतु हं1 इन्द्रिय ओर अर्थं के संनिकर्षं 
से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हं । जब आत्मा कामन से, मन का 
इन्द्रियसे ओर इन्द्रिय का अथं या विषयसे संयोग होता है, तव प्रत्थक्न अनुभव 
होता हं । प्रथम जव हम किसी पदाथं कौ देखते हं तो उसके रूप आकार 
आदिकीही प्रतीति हमे होती हं । केवर चक्षु आदि इन्द्रियों से, ब॒द्धिके द्वारा 
क्रिया प्रारम्भ करने से पहले, जो ज्ञान उत्पच्च होता है उसे “निधिकल्पकः 
(अनव्यपदेर्य ) प्रत्यक्ष कहते हं । इस प्रत्यक्ष में पदार्थं के जाति, गुण आदि 
का अरुग-जकग अनुभव नहीं हता 1 किन्तु उनके केवल ^स्वरूपमात्र' 
काही ज्ञान होता ह 1 सविकल्पक ज्ञान मे पदार्थं किस श्रेणी या नाम का 
( १) न्यायसूत्र १।१।३ 
(२) न्यायसूत्र १।१।४ 
(३) वात्स्यायन “मन' को एक इन्द्रिय ही मानते है, देखिए न्यायभाष्य १।१।१६ 
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ह्‌, इसका भी प्रत्यक्ष होता है । इसी को न्यवसायात्मिक' भी कटा ह° 1 नेया- 
यिकों के इस दृष्टिकोण पर वौद्ध आचार्यौ के उनसे वहु -दूर-गामी विभैद शुरू 
हो जाते हं । बौद्ध आचार्यं कहते हँ कि सविकल्प ज्ञान 'कल्पनापोढ' होता 
हं, ओर केवर निविकट्पक ज्ञान ही "कल्पनाः से विमुक्त होता टै । "कल्पना 
अर्थात्‌ विचार की वह्‌ प्रवृत्ति जिससे किसी पदार्थं को नाम दिया जाता हैर । 
यह्‌ एक प्रतीति हं जो अभिकापया दब्दोंके साथ संयोग की योग्यता रखती 
हं अभिकाप संसर्गं योग्य प्रतिभास प्रतीति : कल्पना" 1 जयन्त ने अपनी न्याय- 
मञ्जरी मं इसी वात को यह कट कर अच्छी तरह्‌ समाया है कि किसी 
पदाथं को उसकं जाति, गुण, क्रिया, नाम जौर द्रव्यसे संयुक्त करना ही 
कल्पनाः ह्‌ 1 प्रत्येक सविकल्पक ज्ञान, जिसमें पदार्थं के जाति, गुण, नाम आदि 
कां भी अन्‌मवदहोताही ह, बौद्ध आचार्यो के मत में केवल "कल्पनाः का खे 
हं । इसमे उनके विज्ञानवाद की स्पष्ट फक्क हँ 1 वौद्ध आचार्यं कहते है कि 
व्यक्ति ओर जाति मे, विदेष ओर सामान्य में जौर द्रव्य गौर गुण में कोई 
विभेद नहीं है रजो कुछ भी भेद हम करते है वह्‌ केवल वुद्धि कल्पित होता 
ह+ वास्तविक नहीं । गाय' से व्यतिरिक्त उसकी "जाति' को हम नहीं देखते , 
ओर न हं उससे व्यतिरिक्त उसक गृणों की ही सत्ता 1 'गमन' गन्ता से विभिन्न 
स्तु नहींहं। जव हम किसी वस्तुको नाम'देदेते दहतो उसी समय जो 
ववस्तुए समान नहीं उनमें भी समानता का आरोप करदेते है! जव हम कहते 
ड करि यह्‌ चेत्र दै' तो 'यह्‌' तो पदार्थं की ओर निर्देश करता है ओर "चैन 
एक नाम हं । हम गल्तीसे दोनों कोमिला देते हे ये बातें बौद्ध आचार्यो 
के मतानुसार केवल कल्पनापोढ्‌' ह । वास्तविक प्रत्यक्षज्ञान तो बौद्ध आचार्यो के 
मतानुसार निविकल्पक या अव्यपदेदय ही दै, क्योकि उसमें द्रव्य, गृण, कर्म, 


(१) यह्‌ प्रत्यक्ष का द्विविध विभाग गौतम कृत नही, वेते सभी प्रत्यक ज्ञान 
को सविकल्पक मानने के ही पक्षपाती हं । वात्स्यायन ओर 
उद्योतकर भी इस विभाग का निरयण नहीं करते । वाचस्पति मिभ ने 
इसके उद्भावक अपने गुरु चरिलोचन को बताया है 1 उत्तरकाल्टीन 
विचारको, यथा केक्वमिश्र, अच्व॑भटू आदिने इस विभाग को स्वीकार 
किया हे । देखिए न्यायवर्गतकतात्पर्यटीका १।१।४ एवं डा० शाके इस 
विषय मं विचार न्यायसूत्र-अंग्रेजी अनुवाद, पुष्ठ २० 

(२) यहं मत धमंकोति काह । 


[ााााााकााततातकतााकातत व ^ 
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नाम आदि की योजना नहीं रहती किन्तु केवर ^स्वलक्षण' पदाथं काही ज्ञान 
होता है, केवल उसके स्वरूप मात्रका दही आनुभव होता € जर पदाथं के 
सजातीय, विजातीय की कोई भावना वहां नहीं रहती ।! 'सजातीयविजातीय 
परावृत्तम्‌ स्वलक्षणम्‌" 1 जैसे टी हम किसी पदां के नाम, गुण आदि का 
ज्ञान करने लगते हँ, वैसे ही, घर्मकीति के अनुसार, हम मानसिक कपना 
मे प्रवृत्त होने लगते हँ । जिस पदार्थं का हम प्रत्यक्ष करते है, वह्‌ तो स्व- 
लक्षणः ही होता ह "सामान्य लक्षण' तो केवल वृद्धि के द्वारा उत्पादित है, वह 
विकल्पमात्र जौर अलीक हू 'विकल्पाकारमात्नं सामान्यम्‌ अलीकं वा 1 दिङ- 
नाग के अनुसार सभी द्रव्य, गुण जौर कर्म विषयक ज्ञान भिथ्या है! सभी: 
वाह्य पदाथ क्षणिक हं, फिर उनका ज्ञान कंसे हौ सकता है ? क्षणस्य 
ज्ञानेन प्रापयितुम्‌ अशक्यत्वात्‌" 1 भूत ओर भविष्यत्‌ के जाले में बुनकर कल्पना 
ही हमें क्षणिक पदार्थो मे स्थिरता की वुद्धिं कराती है! वास्तविक परमार्थं 
वस्तुतो केवल विज्ञान हे, ओर सभी ज्ञान केवल मानसिक है। इस 
प्रकार बौद्ध नैयायिक विज्ञानवाद का आश्य केर सविकल्पकं परत्यक्च को 
तो मानते ही नदी, किसी स्थिर प्रमेय वस्तु कौ सत्यता काभी निर्णय नहीं कर 
पाते  दिङ्नाग तौ इस विषय में वड़ेही उग्र है, यद्यति धमकी अपनी 
सौत्रान्तिक प्रवणता के कारण वादस्य पदार्थो की प्रमेयता को अनुमान का 
विषय मान भी ठेते ह किन्तु.उनकी क्षणिकता के कारण उनके ज्ञान कोतो 
वेभी सम्भव नहीं मानते! नैयाधिकों ने बौद्धो के इस द्ष्टिकोणका तीव्र 
खण्डन किया हं 1 उद्योतकर का कथन दहे कि भिनानाम ओर गुण आदिके 
सम्मिश्रण के प्रत्यक्ष ज्ञान ही एक असम्भवता है ! बौद्धो का यहु सिद्धान्त 
कि सभी "सामान्य' केवर विकल्पमात्र ओर अलीक दह, नैयायिकोंके हारा 
यह्‌ कह कर खण्डन का विषय बनाया गया दहै कि विदोषः मे हीतो 
सामान्य' समवाय सम्बन्ध से अन्तनिहित रहता है । यह सम्बन्ध प्रत्यक्ष या 
अनुमान से जानाजा सकता है। इस प्रकार बौद्ध नैयायिको ओौर 
गौतमीय परम्परा के नैयायिको में प्रत्यक्ष प्रमाण को लेकर भारी बाद- 
परम्परा चली । बौद्धो के अनुसार सब कुछ पृथक्‌ ही पुथक्‌ है, केवर किसी 
वस्तु के विषय मे हम "यह्‌" कह सकते हँ, उसकं नाम, गुण आदि की योजना 


(१) न्यायवातिक १।१।४ 











बौद्ध देन तथा अन्य भारतीय दज्ञंन ८५८ 


करना हमारी अपनी कल्पना का काम होगा । किन्तु नंयायिकों के अनसार 
पदाथं अपने नाम, गृण आदि के साथदटही विभासित होता है, विलेषण-विरलेष्य 
भाव सदा रहता ह गौर सामान्य को मी स्थिति टं क्योकि जो कुक सत्‌ 
हं वह्‌ क्षणिक नटीं ह किन्तु उसमें एक मे अनेकता की ओर अनेक मे एकता की 
सतत अनुमूति होती दं । इस विषय को लेकर नैयायिको ने वास्तवमें बौद्ध 
आचार्यो की बड़ी भूल को सुधारा ह, उसी प्रकार जंसे कि बौद्धो के वहृतसे 
मतो से उन्होने स्वयं छाभ उठाया हँ । अव हम प्रव्यक्त प्रमाण के एक दूसरे 
दृष्टिकोण पर आते ह्‌ । जंसा कि हमने पहले कहा, प्रव्यश्न ज्ञान की उत्पत्ति के 
लिए नाविको के अनुसार आत्माका मनसे, मनका इन्दरियसे ओर्‌ इन्द्रिय 
का अथं से संनिकषं होना रूरी हं । इन्द्रियाथं-संनिकषं प्रत्यक्ष ज्ञान के किए 
आवश्यक हं किन्तु यदि मन कीं दूसरी जगह टौ तव दैखते ओर सुनते 
हृए मी उनका प्रव्यक्न नहीं होता, इसलिए प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए उपर्युक्त चिविधं 
संनिकषं अत्यन्त आवश्यक हं । वौ नयायिकों का कहना हे कि चक्षु ओर 
श्रोत्र इन्द्रियां अपने विषयों के प्रत्यक्न संनिकषं मं नहीं आतीं, किन्तु दूर से 
ही त्रे उनकी अनुमूति करती ह । नैयायिक इसका प्रव्य॒त्तर इस प्रकार देते 
टे कि चक्षुरादि इनद्दियी से त्ात्यं स्थूल इन्द्रियों से नहीं किन्तु उनके अधि- 
ष्ठान'सेहं जो तेज' ल्प होता ह्‌ जिससे ही प्रकादा जा कर पदाथ के सम्पकंमें 
आता ह ओर इसीलिए हमे दिशा, दूरी ओर स्थिति का मी प्रव्यक्त ज्ञान होता 
ह । बौद्ध आचार्यौ ने नैयायिको के इद्दरिया्थ-संनिकर्षं को इन अएपत्तियों का 
विषय बनाया हं (१) जिस इन्द्रिय से हम देखते हैँ वह तो आंख की पुतली 
ह, फिर यह पृतटी किस प्रकार एक पदार्थं के साथ संनिकषं मं आ सकती 
है, जो दूर स्थित हैं (२) चक्षु इच्दरियतो पर्वत जसे वड़े पदार्थं का भी साक्षात्‌ 
करती हे । यदि प्रत्यक्ष ज्ञान मं इद्द्रियाध-संनिकषं आवच्यक हौ तो एक 
छोरी सी आंख की पतली के किए इतने वड़े पर्व॑त के सम्पकं में आना किस 
प्रकार सम्भव दौ ? (३) चक्ष्‌ इन्द्रिय को चन्द्रमा का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्पादन करने 
एवं एकपेडकी चोटी को देखने मे समान समय लगता हे, यदि इन्द्रिय 
का अथं से संनिकषं मे आना आवव्यक दीहो तो यह किख प्रकार सम्भव 
हो सकता दे ? (४) यदि इन्द्रिय ओर अथं का संनिकर्षं ही प्रत्यक्त ज्ञान में 
होता है, तो हम शीशे के उस तरफ की चीजे को भी क्यों देखते ? दिशा 
ओौर दूरी का देखना भीतो प्रत्यक्ष न होकर केवर अनुमानसे ही ज्ञेय दह । 
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नं यायिकों ने बौद्धो के इन आक्षेपो का उत्तर इस प्रकार दिया है (१) जो कुछ 
भी एक पदाध्रं को दिखाता अथवा उसका ज्ञान कराता ह उसे उसके सम्पकं में 
मे आना ही चाहिए, अतः इन्द्रियां ्राप्यकारी' अर्थात्‌ अपने विषयों के सम्पकं 
मं आने वाली होनी ही चाहिएं । दीपक उसी वस्तु को उद्भासितं करता 
है जिसके सम्पकं मे वह॒ आता ह 1 इसी प्रकार चक्षु इन्द्रिय जो तिज' स्वरूप 
होती हे, आंख की पुतटी से पदाथं की ओर सम्पकं प्राप्त करने के लिए जाती 
हे (२) आंख की पृतटी से निकला हआ प्रकाश फल कर पदार्थ को आच्छा 
दित कर केता (३) दूर ओर समीपके पदार्थो के देखने मे समय की 
भी अधिकता जौर अल्पता होती हु, यद्यपि इसका अनुभव हमे नहीं होता 
(४) रीा आदि पदाथं एसे होते हं जिनके बीच में होकर देखा जा सकता 
(हं, अतः वे चक्ष्‌ के प्रकाश को नहीं रोकते । न्याय कन्दटीकार' का कथनं 
ह कि यदि चिना इन्द्रियाथं संनिकषं हुए हम पदार्थो का प्रव्यक्त ज्ञान प्राप्त कर 
पाते तब तो दीवाल के उस तरफ की वस्तुओं का भी प्रत्यक्ष ज्ञान होना चाहिए 
था, किन्तु एेसा नहीं होता 1 उद्योतकर का कथन ह कि इन्द्रियां संनिकषं से 
तात्पयं सम्पकं से नहीं किन्तु विषय ओर इन्द्रियों के केवल एक निरिचत सम्बन्ध 
मे स्थित होने से टं । इसी प्रसंग मेएक अन्य महत्वपृणं बात हमें अवश्य देख 
लेनी चाहिए । इन्दरियाथ-संनिकषं नैयायिको ते छः प्रकार का बताया हे, यथा 
संयोग, संय्‌क्त समवाय, संय॒क्त-समवेतसमवाय, समवाय, समवेत समवाय ओर 
विशेषणता । यहां हमे अन्तिमिसे ही प्रयोजन ह । नैयायिको का कहना ह कि 
जव हम घड़ का अभाव देखते हं तव हम उस फशं का प्रत्यक्ष करते हं जिसमें 
घडे के अभाव की विशेषणता संनिविष्ट है, अर्थात्‌ घडे का 
अभाव खाटी फशं की विदोषता द्खाताहं ओर इस प्रकार विरिष्ट फ़ 
काहम प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करतेहं। भूतल तो विष्य हैजो ध्टाभाव से 
विरिष्ट हे, अतः विशेषण के सम्बन्ध से हमें विरिष्ट का प्रत्यक्ष होता ह । यहां 
वौद्ध आचार्यो का यह्‌ कहना ह कि यदि इन्द्रिय ओर अथं के संनिकषं होने पर ही 
हम प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हु तो फिर वस्तुओं के अभाव के साथ इन्दियोंका.. 
संनिकषं कंसे हौ सकता ह ? यही समस्या स्वभावतः हमें बौद्ध आचार्यो भौर 
नयायिकों कं अभाव सम्बन्धी सिद्धान्त कौ ओर ठे आती है जो भारतीय दशन 





(१) सिल्ाइएु "तदुप रागापेक्षित्वाच्चितस्य वस्तु ज्ञाता्ञातस्‌ ` योगसूत्र ४।१७ 
बौ० ५५ | 
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मे एक अत्यन्त महत्वपूणं विषय है । अभाव का नैयायिको के अनुसार स्वरूप 
क्या ह ओौर बौद्ध अआएचायं उससे क्या समते हँ, यह विषय बहुत विस्तृत ओर 
गूढ है, किन्तु हरमे यहां केवर निद्या मात्र करना क्योकि यदि बौद्ध 
आचार्यो ओर नैयायिको की परस्पर वादविवाद सम्बन्धी समस्याओं कौ 
एक सूची भी वनाई ज य तो वह्‌ मी एक पुस्तकके आकारमं होगी) कोई 
एसा विषय नही, उस सुक्ष्म विषय का प्रभेद नहीं जिसमें नेयायिको जौर 
बौद्धो मे परस्पर विभेद नहींदहो, ओर किर दोनोमंदही सुक्ष्म वि्छेषण, मनो- 
वेन्नानिक समस्याओं के साथ उनको मिलाकर उनके कठिन प्रज्ञापन ओर स्वयं 
अपने-अपने आचार्यो के मतो में मी की-कहीं अनेक मतो की उपरुच्धि, आदि 
वाते एसी ह जो एक सामान्य ओर स्पष्ट विवेचन को असम्भव वनादती हं । 
श्वित मे रजत क्यों दिख लाई पड़ता ह्‌ ? ग॒न्यवादी कहते हं कि असत्‌ से सत्‌ 
की ख्याति होती हं, अतः बे असत्व्यातिवादी हे 1 विन्ञानवादी, जिनके लिए 
विन्नान या विचारोंको छोड ओौर किसी वाह्य पदाथं की सत्ता ही नीं "आत्म- 
ख्याति" वादी ह । नैयायिक “अन्यथा ख्याति" वादी हँ । उनके अनुसार गुण 
ओर गणी में समवाय सम्बन्ध रहता हं 1 दोनों को अलग-अलग नहींदेखा जा 
सकता । इसलिए पहटे देखी हृई रजत के प्रत्यक्ष के इस समय मन मं उदय 
हो जानें के कारण शुक्ति के ऊपर उन गणो का आरोप कर दिया जाता हं । 
अन्यथा ख्याति कौ आलोचना करते हुए बौद्ध विचारक कहते दै कि इस प्रकार 
यदि "अलौकिकः प्रत्यक्ष मान लिया जायगा तब तौ प्रत्येक मनुष्य ही सवेज्ञ 
हो जायगा जौर उसे हर समय हर पदां का प्रत्यक्ष अनुभव होने रुगेगा, 
जैसा कि वास्तव मं नहीं हं । अव हम प्रव्यक्न को छोड अनुमान प्रमाण सम्बन्धी 
दोनों के विचारों पर आते हं । अनमान प्रमाणका वड़मपेचीदा सवार दहै । अके 
नैयायिको के द्वारा ही निदिष्ट्‌ उसके स्वल्प को समभःना अत्यन्त करिनि 
बात दै, फिर बौद विचारक के सम्बन्वं में उसका तुखनात्मक अध्ययन करना 
तो निश्चय ही मस्तिष्क को एक वड़ा भार देना) किन्तु हमेंतो केवकं मोटी 
ही वातं देनी हँ गौर वह्‌ भी जहां दोनों में विभेद है वहीं । अनुमति का 
कारण अन्‌मान प्रमाण ह 1 यह्‌ अनमान प्रमाण दोप्रकार का होता ह, स्वार्थं 
ओर परार्थं 1 स्वार्थानुमान अपने किए होता है ओर परार्थानुमान दूसरों को 


समाने के किए । परार्थानुमान में पञ्चावयव वाक्य की अपेक्षा होती हे, यथा ` 


रतिन्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय अौर निगमन । यह्‌ न्याय का पञ्चावयव वाक्य 
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है जिसका निरूपण करना हमारा उदेश्य नहीं । हमारा यहां इतना ही 
तात्पयं हौ कि नागार्जुन ने अपने "उपाय कौशल्य सूत्र' में केवल तीन ही अवयव 
माने हे ओर अन्तिम दो कौ आवश्यकता नहीं समी ह । दिङ्नाग ने भी अपने 
^न्याय-प्रवेद' मे एेसाही कियाहै ओर धमंकीति ने तृतीय अवयव की 
भी आवदयकता नहीं समभी ह क्योकि उनके अनुसार इतना ही कहना 
पर्याप्त है कि पर्वेत अग्निवाला है, क्योकि उसमे धूं है 1 अतः वे प्रतिज्ञा 
ओौरदटेतुसे ही सव काम निकाल लेना चाहते हे 1 वात्स्यायन ओर उद्योतकरं 
इस प्रकार से अवयवो की संख्या घटाने के विरोधी हँ", यह्‌ तो इसी से स्पष्ट 
समभ लेना चाहिए कि बौद्धो ने उनकी संख्या घटाने का प्रयत्न किया है 1 किसी 
भी वात में ये मनीषी साथ-साथ मिकुकर चलना नहीं चाहते ! जब कि 
पञ्चावयव वाक्यों की संख्या को घटाने के वे पक्षपाती हें, उदाहरण सम्बन्धी 
हेत्वाभासों की संख्या दिङ्नाग दस तक बद्ाना चाहगे ! इसी सम्बन्धमें हमे 
यह भी देख लेना चाहिए कि दिङ्नाग ने अनुमित वस्तु के ज्ञान के स्वरूप में 
प्रशन उठाया हे । नैयायिको कं अनुसार हम “अग्नि का अनुमान करते हे । किन्तु 
विडनाग के मतानुसार हम धृषँ से अग्नि का निगमन नहीं करते, क्योकि यहं 
नवीन ज्ञान का अंग नहीं हुं ( तृतीय ज्ञान" रूप लिङ्ग पराम" को ही अनु- 
मान कहते हं ) क्योकि हम पहले से ही जानते हं कि धूं अग्नि से सम्बन्धित हं । 
फिर हम अग्नि ओर पवेत के सम्बन्ध को भी अनुमान का विषय बनाते हुए 
नहीं कहे जा सकते वयोकि इस सम्बन्ध का अथ॑ ही दहै कि वहां दो वस्तुं हो, 
किन्तु वास्तव मे तो वहां कवल पवेत ही होता ह ओर अग्निका तौ प्रत्यक्ष 
दी नहीं होता । अतः वास्तव में अनुमित वस्तुन तो पवेत होता है ओर न 
अग्नि, किन्तु केवल अग्निवाला पर्वत ओर यह केवर एक विचार हं । 
इसक विपरीत नैयायिक दृष्टिकोण "व्याप्ति" कें सम्बन्ध मे यह हं कि सामान्य 
भौ वास्तव मे वस्तुभूतः ( सामान्यस्य वस्त्‌ भूतत्वात्‌ ) ओर उसकं सम्बन्ध 
भी यथाथं हेः ( स्वाभाविकस्तु सम्बन्धो व्याप्तिः ) । संसार में सभी वस्तुए 
भ्रमेय हे अर्थात्‌ प्र माणो से जानने योग्य ह ओर अभिधेय हं अर्थात्‌ वणन 
करने योग्य ह । किन्तु इसक विपरीत दिड्नाग का मत हौ कि ज्ञान प्रमेयत्व 
के वास्तविक सम्बन्धो को नहीं दिखाता । वाचस्पति मिश्र दिद्ूनाग कं इस 


(१) द्रष्टव्यं न्याय भाष्य १११३९; न्यायवातिक १।१।३९ 
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सम्बन्धी मतक। उद्धरण करते हुए कहते टै“ सर्वोऽयम्‌ अनुमानानुमेयभावो 
वृद्धयाख्ढरेन धमंधमिभावेन न॒ वहि सत्वम्‌ अपेक्षते९" अर्थात्‌ सभी यह्‌ 
अनुमान-अनुमेय-माव वद्धि से दही आरूढं ओर वहिः सत्व की अपेक्षा नहीं 
रखता । इस प्रकार हम देखते ह्‌ कि फिर-फिर कर बौद्ध आचाय अपन 
विज्ञानवाद पर आ जाते ह ओौर न्याय दर्शन, जो कि सभी वस्तुजं को प्रमेय 
मोर अभिधेय मानता हं, बौद्ध विज्ञानवाद का खण्डन उपस्थित करता हे । बौद्धों 
ने भी नंयायिकों कं सामान्य सम्बन्धी सिद्धान्त को खण्डन करने में कोर 
कसर नीं उठा रक्ी हूं । अव हम अनुमान प्रमाण से उपमान पर आते 
ह । चकि उपमान प्रमाण मे प्रत्यक्ष के सादृश्य का एक वड़ा भाग होता 
हं, इसलिए दिड नाग इसे एक स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते । नैयायिक तो इसे 
एक स्वतन्त्र प्रमाण मानते ही ह, एसा हम पहके कह चकं हं । शब्द 
प्रमाण कं विषयमे हमें यहां हां इतना ही जानना चाहिए शब्द ओर अथं 
कं सम्बन्ध को कंकर नयायिकों ने एक महान्‌ विचार परम्परा प्रवर्तित कर दी 
| हं ओौर बौद्ध विचारकों का इसमे यही दान हूं कि उनके अनुसार शव्द वस्तु- 
भूत पदार्था का निदशेन नहीं करते वल्कि उनके अभाव का निदर्शन करते ह 
ताकि वास्तविक अनुमित वस्तु काज्ञान हो जाय। इस प्रकार उनके अनुसार 
जव हम गाय' कहते हं तो यह्‌ केव उन वस्तुओं का अभाव (अपोह्‌) 
टी दिखाता हं जो गाये नहीं हँ मौर इस तरह हम यह निगमन करते हे 
कि शब्द गायः वस्तु गाय" की ओर ही संकेत करता हं 1३२ परत्येक 
वस्तु म वौदा क क्टनेका एक विपरीत ढंग ही हौ! शाब्द प्रमाण 
आप्तोपदेश करूप मं परिभाषित किया गया हैर ओौर न्यायभाष्य- 
कार न यह्‌ अत्यन्त उदारतापूवक कहा टं कि “आप्त' जन केवल एक 
ऋषि आर आयं ही नहो ठल्कि म्केच्छ भी हो सकता हँ ।* नैयायिक वेदों 
कौ मीमांसकं क समान शार्वत गौर नित्य नहीं मानते, वे तो “इदं सर्वमसृजत 
ऋचो यजूषि' एसं वाक्यों पर ही अधिक जोर देते ह, यद्यपि वात्स्यायन 
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८६३ बौद्ध ओर न्याय दशनो के इतिहास कौ क्छ समस्याएं 


ने इन दोनों मे समन्वय विधान करने कीमभी चेष्टा की हुं ¶। किन्तु 
इस सवसं बौद्धो को कोई प्रयोजन नहीं) वेद याकिसी भी अन्य म्रन्थ में 
स्वतः प्रामाण्य बृद्धि करना घमंकीति के लिए तो मनुष्यों को बुद्धि को जडता 
का एक लक्षण दहं ही, दिङ्‌नाग भी शब्द को एक स्वतन्त्र प्रमाण 
मानने को प्रस्तुत नहीं । वेतो प्रत्यक्ष मे याञनुमान मेही इसका अन्तर्भाव 
सम्भव मानते हं । बौद्धो ने असत्यता, परस्पर विरुद्धत्व ओर प्‌नरुविति कं 
दोष वेदों पर लगाए हू, जिनका उत्तर विस्तारपूवेक न्यायभाष्यकार ने दियां 
ठे२े। यह कहना ही होगा कि दिड्‌नाग आर अन्य बौद्ध आचार्योँने भी 
वृद्ध-वचनों को वेद को प्रमाण क समान ही स्वीकार किया हर्। 
इस प्रकार बौद्ध ओौर नेयायिकों को प्रमाणमीमांसा के क्षे मे हम संक्षिप्त 
रूप सं देखते ह कि नैयायिको काएक प्रधान व्यवसाय उस प्रवृत्ति का 
खण्डन करनादह जो ज्ञान कं परस्पर विरुद्रत्व के स्वरूप पर जोर देती है 
ओर जिसक अनुसार विचार कौ सम्भवता ही प्रमाणित नहीं की जा सकती । 
हम जानते हं कि इस प्रकार का मत माध्यमिको कं नाम सं अधिक सम्बद्ध 
है किन्तु चूंकि, जंसा कि हम पहले भी कट चुके हे, न्याय सूत्र ओर न्याय 
भाष्य मे भौ सर्ववैनाशिक मत का खण्डन उपक्न्ध होता ह, अतः इससे 
दम यातो यही निष्कषं निकाल सकते हं कि न्याय के येपूर्वेतम ग्रन्थ नागार्जुन 
कं मतों का निराकरण न कर कवल एक परम्परा से चली आई हई 
शून्यवाद को परम्परा का खण्डन करते हं (जसा कि महामति डा० राघा- 
कृष्णन्‌ का मत हे» आर जिसको ओर महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज 
वे भी प्रवणता दिखाई या फिर हम यही कह सकते हँ कि ये दोनों 
ग्रन्य न केवल बौद्ध आचायं नागार्जुन को बाद की ही रचनाएं है बल्कि 
सम्भवतः विज्ञानवादी आचायं असङ्ग ओर वसुबन्ध्‌ कं बाद की भी (वाचस्पति 
मिश्र जैसे न्याय क 'तात्पयं" जानने वाके के साक्ष्य पर उनमें बौद्ध विज्ञानवाद 
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का खण्डन उपटन्ध होने से ! ) । किन्तु यदि हम पहठे मत को स्वीकार करते हैं 
(जंसा कि आदुनिक गवेषणा कं प्रका में अधिकतर विद्वान्‌ करना चाहेगे) तो 
फिर ून्यवादियों या विज्ञानवादियो क मतो का, जिनका निराकरण न्पायसूत्र 
ओौर न्यायभाष्य मं मिक्ता हं, हम नागार्जुन, असङ्ग ओर वसुबन्धु 
प८आरोप किस प्रकार कर सकते हं? हमं एक दिगामं तो निष्पक्ष 
दृष्टिकोण वारण करना ही पड़गा। हम दोनों ही तरफ से बोद्ध आचार्यों 
पर आक्रमण नहीं कर॒ सकतं। राधाकृष्णन्‌, दासगुप्त , प० गोपीनाथ 
कविराज ओौर स्वर्गीय डाक्टर गंगानाथ का,ये सभी विद्धान्‌ न्यायसूत्र ओर 
न्योयभाष्य को अपनी वास्तविक प्राचीनता देने कं पक्षपाती हे, जो ठीक ही 
हं । कन्तु साथ दही ये सभी विद्रान्‌ फिर अपनी पूवं प्रतिज्ञां (नयायिक 
प्रयोग) को मू कर यह कंसं मान वैठनं लगते हं कि अमुक प्रकार से 
न्यायसूत्र ओर न्यायभाष्य नागार्जुन, असङ्ग ओर वसुबन्धु कं सिद्धान्तो का 
मथवा सामान्य रूप सं बौद्ध दर्दान का खण्डन करते ह| यह तो इन बौद्ध 
आचार्यो कं प्रति एक वड़ा अन्याय हं । साथ ही समग्र बौद्ध विचार को 
प्रति भो । बौद्ध विचारों के मतो की यदि हमे न्यायपूवक समीक्षा करनी हु 
या यदि न्याय परम्परा अथवा अन्य आस्तिक दनो को परम्परां कं उद्‌भावकों 
या आचार्यो को करनी थीतो इसका कवल एकमात्र न्याय्य उपाय यहीधा 
ओर ह किं उनक विचारो को उनके मौलिक रूप मेप्रस्त्त॒ कर समाखोचना 
की जाय । जितनं आस्तिकं परम्परा कें ददंनकार या विचारक 
वौद्ध युग के बाद हुए उन्टोनं प्रायः एसा दही क्रिया है ओर यह भारतीय 
दर्शन की सत्यनिष्ठा वात ह कि यहां कं विचारकों ने किसी मत क 
विरुद्ध अपने मत को स्थापित करते हए पहर पूवेपक्ष कं रूप में 
उस मत को उसके मौक्कि रूप मं ओर उसी कं दृष्टिकोण कै 
अनसार उपस्थित कर दिया ह। जौ श्रीभाष्य को पगे वे 
इस कयन की सत्यता प्रमाणित करगे । इसी प्रकार शङ्कर ओर वाचस्पति ने 
जिस स्पष्टता क साथ बौद्ध सम्प्रदायो कं मतो का निदशंन किया है, वें 
कितने निष्पन्न ओर स्पष्टहु, यह्‌ भी हम आगे यथास्थान दिखाएगे 
(वेदान्त दशन कं विवेचन में) । यहां हमें यह कहना अपेक्षित दह कि 
जो द्ानकार स्वयं बौद्ध आचार्यो से पहर आए (जसा कि न्यायसूत्रकार के 
विषय में मानते ह )तो उनके द्वारा खण्डित सिद्धान्तो को एकात्मता हम बौद्ध 
आचार्यो के मतों के साथ कंसे स्थापित कर सक्ते हं? यह तो उनके 








८६५ नाच्यनिको पर गर्त सिद्धान्तो का आरोप 


प्रति निन्दा काप्रचारदहीदहोगा जो सर्वथा मिथ्या ओर निर्मूल होगा । 
न्यायस्रों मे सर्ववैनाश्चिकों का खण्डन देख कर म॒ अधिक से-जधिक यही 
तो कह सकते ह किं सवेवैनारिक या अभाववादी मत का खण्डन न्यायसूत्र 
मे किया गया हे, हम अनधिकतलूप से न्यायसूत्रों मे खण्डित अभाववाद 
का आरोप नागार्जुन पर तो नहीं कर सकते।१ ओर निश्चय ही 
एेसा दही हआ है। यही कारण हौ किं सत्य होते हुए भौ नागार्जुन के 
मत को उस स्वरूप मं मानने के लिए, जिसका निदशेन हम चतुथ प्रकरण 
मे कर आए हे, भारतीय मस्तिष्क तैयार नहीं होता। इस विषय म अधिक 
कहना यहां अप्रासदि्‌गक होगा! हम क्‌ अपने मूर विषय सं दूर चल 
गए, फिर उसी पर खौटते हं। हां, तो न्यायभाष्यकार कट्ते ह (ओर यह्‌ तक 
उनका बाद के विचारकों ने भी करई बार दृहराया है-सवने ही बौद्धो पर 
उसका आरोप कर) कि यदि माध्यभिकं इस वात को निक्वय ही मानता 
हौ कि कछ नहीं सत्य हं तो फिर कम-से-कम इस सिद्धान्त की सत्यता 
को तो वह्‌ निदिवित मानताही दं तो फिर व्या इतना ही स्वीकार करने से 
उसका सवेवेनाशिक स्वरूप नष्ट नहीं हो जाता ओर क्या वह्‌ स्वयं अपने 
ही विरुद नहीं चला जाता । फिर माध्यमिको का यह्‌ कहना भी (वात्स्यायन 
क अनुसार) किं वस्तुओं कं स्वभाव का ज्ञान नहीं हो सकता गलत है, क्योकि 
वस्तुओं क विर्रेषण को तो विचार केद्वारा वे स्वयं (साध्यमिक) सम्भव 
मानते हं । इस प्रकार की युक्तियों से न्यायभाष्य ओर न्यायवा्तिक सं माध्य- 
भिक मत का खण्डन किया गया दहै ।२ विज्ञानवाद क विरोध मे वात्स्यायन 
का मृख्य तकं यह्‌ हौ कि यदि बाह्य पदां वस्तुसत्‌ न होते तो स्वप्न ही 
(१) हां, जब तकत कि हस डाक्टर विखामूषण के ही पदचिन्हों का अनुसरण 

कर न्यायसन्न ४।१।३९ ; ४।१।४८ ; २।१।१-१९; २४१२१३२; २।९।२७; 

४।२।३६; ३।२।११ ( जिनमें कि मषध्यसिक सूत्र ओर ऊंकावतार सूत्र 

के सिद्धान्तो कौ ओर संकेत हं ) प्रक्षिप्त अंक करारन देदे ! यहं सभौ 

कठिनादयों से वचने का एक बड़ा अच्छा उपाय हे ! इनके प्रक्षिप्त होन 

में क्या प्रसगण है, सिवाय इसके फि हस पहकेसे ही मान ले क्रि न्याय- 

सच नगणजन पे पवं ह जो तथ्य स्वयं असिद्ध ह ( गलत हम नहीं 


कहते ! ) । जो कछ भी हो, देखिए डा० विभूषण की हिस्टरी भाव 
इण्डियन लांजिक, भूमिका, पृष्ठ १० 


(२) देखिए न्साय भाष्य ४।२।२७ पर न्याय-वर्णतक 
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सम्भव नहीं हो सकते थे । स्वप्नं की विभित्रता कारणों कौ विभिन्नता से 
दीहो सकती हं१ इसी प्रकार यदि यह जगत्‌ सत्य न होता तो 
सत्य जौर असत्य काज्ञान ही न होता।२ प्रमाण का अर्थं ही श्रमा' करने 
वाला ज्ञान हं। श्रमा' तो यथायं ज्ञान ही होता टं ।३ जव वस्तु 
ही यथायं नदीं हं, तो उनका ज्ञान कटां सं यथायथं होगा ? अतः प्रमाण का 
मानना ही वस्तुओं के यथायं रूप को स्वीकार करना > । प्रमाणस्य सकरू- 
पदार्थं व्यवस्थापकत्वम्‌'०। इस प्रकार अनेक युक्तिथों से विज्ञानवाद ओर 
भून्यावाद्‌ का खण्डन नंयायिकों के द्वारा अपनी समग्र परम्परा मं करिया गया 
टं, जिसकी कृ कल्क ही ठम ऊपर दं सक दहं । अव हम प्रमाण मीमांसा 
कुक्षेत्रको छोड़कर ईद्वरकतुःवाद, कारणवाद, क्षणिकवाद, आत्मवादः, 
नेरात्म्यवाद भादि समस्याजों को केकर वेद ओर न्याय दर्शनों क 
तुलनात्मक अघ्ययन पर आते हं । 


न्याय कं पवतम स्वल्प के ईदवरवादी दोन मे गावें 
॥ ~ 


, ओर म्भूर जैसे पदिचिमी विदष्टानां ने सन्द द प्रकट किया है ।* सम्भवतः 


महषि गौतम ने इस विषय की ओर अधिक 

देश्वरकनृ वाद, कारण- प्रवृत्ति इसौलिए नहीं दिखाई कि उनका मख्य 
वाद्‌, क णिकरवाद्‌, उदु श्य प्रमाण-परीक्षण ही था ओर ईदवर के प्रशन 
अत्मवाक्‌#नरात्म्यवाद्‌ मं पड़ने पर वे आव्यात्मिक पश्च मे अधिक चरे 
श्रादि पर बौद्ध ओओौर जाते। अतः जिस प्रकार हम प्वंमीमांसा कं 
नैयायिक चष्टि से वृत्तिकार को ब्रह्म या आत्मा विषयक जिन्नासा को 
विचाए वेदान्तो कं छिषएु छोड़ते देखते ठै, उसी प्रकार 
सम्भवतः ऋषि गौतम ने भी अपनी सीमा को 


(१) देखिए न्यायभाव्य ४।२।३३,२४,३७ 


(२) देखिए स्यायभाष्य ४।२।२६-२७ 

(३) देविषए न्यायसूत्र ४।२।२९ 

(४) न्यायसूत्र वृत्ति १।१।१ 

(५) देखिए गार : फिलँसफो ओं एल्शियन्ट इण्डिया, पृष्ठ २३; म्यूर 
आं रीजिनल संस्कृत टेकसूट्स, जिल्द तीसरी, पृष्ठ १२३; राधाकृष्णन्‌ : 
इण्डियन फ़िलासफ़ी , जिल्द दूसरी, पृष्ठ १६५ में उद्धूत 

(६) देखिए शकर भाव्य १।१।५ तथा मिलाइए ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य ३।३।५३ ; 
देखिए आगे मीमांसा दर्शन का विवेचन भी । 
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८६७ ईहवर को सिद्धि ओर असिद्धि 


समकर इस विषय को स्पशं नहीं किया था। अन्यथा ब्रह्मसूत्र २।१। ११-१३ 
नेयायिक ढंग से ईदवर की सिद्धि पर क्यों अपनी असहमति दिखाते ? 
कुछ भी हो, उत्तरकाटीन नेयायिकों ने ईइवर की सिद्धि मे बड़ा उत्साह 
दिखाया है ओर उससे भी अधिक उत्साह दिखाया है बौद्धो ने उसकं निरा- 
करण करनं मे । उदयन की कूस्‌ माञ्जलिः तो इस विषय मे अत्यन्त प्रसिद्ध 
हो गई हे किन्तु बौद्धोंके द्वारा प्री तरह से खण्डित क्र दिए जाने पर 
उसक त्को का भारतीय दशंन मं आज कोई मूल्य रह गया हो, एेसा हम 
नहीं कह सकते। कृसुमाजञ्जलि' कौ दी हुई ईङइवर को सिद्धि विषयक 
आठ य्‌ क्तियां जो इस इलोक मं दी हुई ह ^कार्यायोजन धृत्यादेः पदात्परत्ययतः 
श्रुतेः । वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच्च साध्यो विइवविदव्ययः'९ प्रत्येक भारतीय 
दशान कं विद्यार्थी को जानी हुई चीजे हं ओर उनका विङ्केषण करना 
हमारा यहां काम नहीं । बौद्धो को इस विषयक प्रत्याख्यान कं निरूपण मे भी 
हमारी कोई दिलचस्पी नही, क्योकि जिस प्रकार तकं केद्वारा ईइ्वर की 
सिद्धि करना व्यथं हं उसी प्रकार उसका निराकरण करना भो उससे अधिक 
व्यथं हं । हमे न्याय कक्षे मे रहते हुए द्‌ श्य ओर निरुक्त जगत्‌ मे ही रहना 
चाहिये । ससम उपकरणों को लेकर हम असीम की गहराई नहीं नाप सकते । 
अतः हम समते हं कि इस विषय को केकर दोनों ही बौद्ध ओर नैयायिक 
आचायं मोह को प्राप्त हुए। वास्तविक दृष्टिकोण तोब्ृद्धकाहीथा 
जो मौन रहे, या ओपनिषद ऋषियों का था जिन्होने “उपशान्तोऽयमात्मा 
कहा या फिर वेदान्त दशेनने ही इस पर ठीक तरह से विचार किया, 
जिसने तक को अप्रधान रखकर अनुभूति कोही प्रधान उपकरण 
स्वीकार किया। बौद्ध आचार्यों ओर नैयायिको का सम्भवतः यह्‌ व्यापार 
नहीं होना चाहिए था, क्योकि वे विशेषतः तकंवादकं द्वारा ही सत्य को 
खोजने का प्रयत्न करते थे जो सम्भवतः वहां प्राप्त नहीं हो सकता। 
अव हम दोनों दशेनों को कारणवाद सम्बन्धी विचार पर आते हं। न्याय- 
दोन मे, जेसा कि हमने देखा, कारणवाद की समस्या श्रमाण' पर विचार 
करते ही आजाती है। कारणवाद कं सम्बन्ध मं न्याय का मत असत्कायं 
वाद' कहा जाता हुं जिसका संक्षेप मे अभिप्राय यह हौ कि कायं की उत्पत्ति 
से पहर उसका अभाव रहता है, अर्थात्‌ घट जब तक बन कर तैयार नदीं 


(१) ५।९ 


| 
| 
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हो जाता तव तक उसके पहर वह किसी भी रूप मं उपस्थित नहीं रहता 
ओर उस घट करूप कायं कं पहले जो नियम क्प से उपस्थित रहता हैँ 
मौर अन्यया सिद्ध नदीं टोता (जिसकी व्याव्या मे हम यहां नदीं जा सकते) 
वहं कारण होता हे । स सं ही असत्‌ की उत्पत्ति होती ह । यहीन्याय का 
असत्कार्यवाद हं । इसकं विपरीत बौद मानते हे कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
होती हं ।¶ बौद्ध विचारक समवायि, असमवायि या निमित्त कारणों कं विभेद को 
नहीं मानते मौर कव क्षणिकवाद की चिरन्तन प्रतिष्ठा पर खड़े होकर अपने 
प्रतिद्रन्दियो कं सिद्धान्तो को काटते हीदटैं। वे कटतेहैः किन तो कार्यं को 
जपनी उत्पत्ति से परे कटा जा सकता दहै सत ओर न असत्‌ ओर न 
सद्‌-असत्‌ । एक ही ससि मे वे नैयायिक (असत्का्यंवादी) सांख्य (सत्कार्य- 
वादी) ओर वेदान्यी (विव्तवादी) इन तीनों को काटते ह ओर स्वभावतः 
उनकं द्वारा काटे जानेके चिएु तयार भी रहते टह, जिससे वचने के किए 
उनक पास अभावात्क तकं के अमोध अस्त्र सदा विद्यमान ह! बौद 
आचायं अपने क्षणिकवाद' की स्थापना मे, जंसा कि हमने पटक कटा, बार-बार 
जत ह । न्यायभाष्यकार्‌ का कथन हुं कि जहां क्षणिक्वाद का ज्ञान हमें 
होता हं वहां तो उसका मानना ठीक है, किन्तु पाषाण आदिमतो वह नहीं 
पाया जाता? अतः वहां वह्‌ नहीदं । अगर हर एक वस्तु असत्‌ ही होती 
तो वस्तुं का संघात दही कंसं हो सकता दह? वस्तृओं की सापेक्षता 
भीतो सिद्ध नहींकी जा सकती 2२४ सव वस्तुओं की अनित्यता भीतो 
प्रमाणित नहीं कौ जा सकती, वयोँकि आकागादि कृ वस्तुए' नित्य भी तो 
टं 7५ यह कहना कि केवल वर्तमान ही कार दौ, भूत ओर भविष्यत्‌ 


(१) भारतीय दर्शन भं कारणवाद के भ्रषन को केकर 'सवेदद्न संग्रह 
कार की यह्‌ उव्ति सदा स्मरण रखने योग्य हुं इह कार्यकारणभावे 
चतुर्धा विप्रतिपत्तिः प्रसरति। असतः सज्जायते इति सौगताः संभिरन्ते । 
नेयायिकादयस्तु सतोऽसज्जायत इति । वेदान्तिनः खतो विवर्तः, का्य- 
जातं न तु वस्तुसदिति । सांख्याः पुनः सतः सज्जायत इति" । 

(२) न्याय भाष्य ३।२।११; ३।२।१२-१३ 

(३) न्याय भाष्य ४।१।३७-४०; ४।२।२६-२७, ३ १-३३ 

(४) द्रष्टव्य न्याय भाष्य ४।१।४० 

(५) द्रष्टव्य न्याय भाव्य ४।१।२५-२८ 
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काल नहीं ह, विलकूर गलत हँ, क्योकि विना भूत ओर भविष्यत्‌ को छोड 
वर्तमान काल का अथं ही क्या ?९ अवयवी अवयवों कं संग्रह्‌ को 
छोड ओर कछ नहीं, इस बौद्ध सिद्धान्त का भी निराकरणं न्याय भाष्य 
ते कियाद ओर कारणवाद का निषेध करना तो समग्र अनुभूति का उहेर्यं 
उच्छेदन करना ही बताया हं।२ अनुमान प्रमाण में च्याप्तिं के 
को लेकर भी नैयायिकं ने क्षणिकवाद की अनुपयुक्तता दिखाई हे) 
इस वाक्य में कि “शब्द अनित्य है क्योकि यह उत्पाद्य है, घट कं समान 
घट दृष्टान्त या उदाहरण हौ । अव इस घट में अनित्यता ओर उत्पाता 
होनी चाहिए । किन्तु यदि घट क्षणिक हो तो उसमें ये दोनों चीजें अनित्यता 
ओर "उत्पायता' एक साथ कंसे सम्भव हो सक्ती ह ? ३ दूसरा दोष नैयायिको 
ने बौद्ध क्षणिकवाद मे अनवस्था" का दिखाया हं, जिसक निरूपण मे हम यहां प्रवृत्त 
नहीं हो सकते । अन्य इस विषयक खण्डन नयायिको ने प्रायः उसी प्रकार 
किए ह जिस प्रकार अन्य भारतीय दशनो कं विचारकों ने ओर चूंकि 
उन पर हम प्रकाश चतृथं प्रकरण मं डाल आए रह, अतः ही यहं पिष्ट- 
पोषण करना उचित नहीं समभते। न्याय दशन ने आत्मवाद की स्थापना 
की ह, किन्तु उसने आत्मा को उसकी प्रथम भूमिकामेंदहीनापा है, एेसा 
हम कट सकते ह । न्याय कं अनुसार आत्मा के गृण, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, 
सुख, दख ओर ज्ञान हं ओर वह प्रमेय वस्तुओं की सृचीमंदही आता है।* 
न्याय ने विशेषतः अनुमान सं ही आत्मा की सिद्धि कौ हं, यद्यपि गोण 
रूप सं श्रुति का भी इसकं किए आह्वान किया हौ ।५ वैदोषिक दशेन नं 
योग मे ही उसके देन की सम्भावना मानी ह ।8 नेयायिकों कं द्वारा 
प्रतिपादित “आत्मा' के स्वरूप मे जो बात सवसं अधिक महत्वपूणं है, वह 
ह चैतन्य कं साथ उसका सम्बन्ध । उनकं अनुसार “मे' कं विचार का विषय 
ही "आत्मा" हु 1° इन्द्रियों ओर शरीर मे चैतन्य सम्पादन करने वारा 
(१) द्रष्टव्य न्याय भाष्य २।१।३९; २।१।४३; २।९४० 

(२) देखिए न्यायभाष्य ४।१।२२-२४ 

(३) देखिए न्यायवर्गतक १।१।२३७ तथा ३।२।१४ 

(४) न्यायसूत्र १।१।९ 

(५) न्यायसूत्र १।१।१० 

(६) वैशोषिक सूत्र ९।१।१ 

(७) न्यायवातिक १।१।१ 
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अत्मा ही हं । किन्तु चैतन्य तत्व आत्मा का एक गृण ही है जो कि मन के 
साथ उसकं संसगं होने के कारण उत्पन्न हो जाता ह । अतः चैतन्य तत्व 
आत्मा सं अलग नहीं किया जा सकता, किन्तु आत्मा अवद्यम्भावी रूप सं 
चतन्य स्वरूप नहीं हं * । इत प्रकार नैयायिको का आत्मा कृ-क जडवादं 
कं समीप चला जाता हं गौर फिर वापिस लौट आता ह । नैयायिक कट्ते 
ह कि आत्मा प्रति-दरीर भिन्न हर ओर नित्य हं। एकात्मवाद को 
साघारणतः न्याय ने स्वीकार नहीं किया ह। उसने आत्माको डारीर से, 
इन्द्रियो से, मन सं ओर वृद्धि से सभी से व्यतिरिक्त बतलाया ै । शरीर से 
आत्मा का सम्बन्ध जन्म के अवसर पर ही होता दह, आत्मा इन्द्रियां 
नहीं, किन्तु वह॒ उनका नियामक हं ओर उनके कार्यो का संदकेषण करनं 
वाला हु, मन आत्मा इसलिए नहीं हो सकता क्योकि एक तो वह्‌ 
अण्‌. रूपहं ओर फिर आत्मा की चंतन्य प्रवृत्ति का वह स्वयं एक साघन 
ट ˆ ओर यदि वुद्धि को आत्मामान छे तो योभियों को जो एक ही 
साथ अनक वस्तुओं का प्रत्यक्ष होता है, उसकी संगति नहीं ख्ग॒ सकती ६ । 
अतः आत्मा इन सवसं व्यतिरिक्त हं । क्योकि वही कंवल एक विषयी है 
जवकि अन्य उपयुक्त सव विषयम्‌त दुं°। एक वात न्यायभाष्यकार नं 
बड़ माक की कटी हं जिसके प्रकादा में हमे 'मौलिक्य' बौद्ध दर्शन क 
-अनात्मवाद' को समने की कोरिड करनी चाहिए । न्याय 
भाष्यकार का कहना हं कि यदि शरीर से व्यतिरिक्त आत्मतत्व 
को माननानहीं ह तो नैतिक तत्व की भी कछ उ्थवत्ता नहीं रहती । 
हम जानते हं कि भगवान्‌ वुद्धने अद्वितीय नंतिक आदर्शवाद की स बरापना 
कौ हं ओौर परम तत्व को विषय मं उनका मीन हं। तो 
फिर इससे हम क्या निष्कं निकाल सकतं हुः ? नँ तिक तत्व तौ उनका 
त्यक्ष सत्य हं जिसस इनकार नहीं किया जा सकता, फिर यदि भगवान्‌ 





(१) द्रष्टव्य न्याय भाष्य १।१।१० 

(२) देखिए न्यायवातिक तात्पयं टीका १।१।१० एवं न्यायभाष्य ३। १।१४ 

(२३,४,५,६) देखिए कमश्चः न्यायसूत्र ४।१।१०; न्यायभाष्य ३।१।१; न्याय- 
भाष्य ३।२।२९ 

(७) देखिए न्यायवातिक ३।२।१९ 

(८) द्रष्टव्य, न्यायभाष्य ३।१।४ 





८७१ विज्ञानवाद ओर वंशेषिक परमाणुवाद 


वात्स्यायन कौ दिशा को ही केकर हम विचार करं तो सम्भवतः 
उस निष्कर्षं से द्‌र नहीं पहुंच सकते जिसको हम चतुथं प्रकरण में प्रकट 
कर चु हें, अर्त्‌ यह किं बौद्ध नैतिक आदशंवाद का ाघ्यात्मिकं आघार 
सूनि.देचत हौ । अव हम वैशेषिक परमाणुवाद ओर बौद्ध विज्ञानवाद 
के सम्बन्ध पर आते ह्‌ । 
परमाणुवाद वैशे.पक का सिद्धान्त है, किन्तु इस सिद्धान्त का निरूपण 
करना यहां हमारा उदेश्य नहीं यहां केवल इतना ही कहना इष्ट हं 
कि पारिमाण्डिल्य या गोते को आकार वारे परमाणुओं क, 
बोद्ध विज्ञानवाद्‌ अदृष्ट के द्वारा गतिलील हो जाने पर, जड-चैतन्यमय 
सौर वैशेषिक सृष्टि का उद्भावन मानने वार नैयायिक ओर वैशेषिक बौद्ध 
परमारगुवाद्‌ विज्ञानवाद के विरुद्ध एक कठिन ओर अभेद्य दुगे बनाते ह्‌, 
किन्तु इसकी रक्षा करना वैेषिकों का काम नहीं, उनको 
तो स्वयं इस दुगं मं विरला कर अजेय प्रतिवादिभयङ्कर न्याय ने ही इसकी 
रक्षा कीहं। इस विषय मे उनकं विरोधी प्रायः बौद्ध विज्ञानवादी ही 
रहे दह जिनकं किए सिवाय चित्तके ओर कोई सत्य नहीं। सौत्रा- 
न्तिक ओर वं भाषिक तो वैशेषिक परमाणृवाद को स्वीकार भी करते हें९। 
वैदोषिक सूत्रों कं रचयिता ने ६ पदार्थं माने थे, उनके अनुयायियों ने एक 
ओर भिलाकर उनको संख्या ७ कर दी, जो इस प्रकार हे, द्रव्य, गुण, कमे, 
सामान्य, समवाय ओर अभाव। इनमे सामान्यः को केकर नैयायिकों 
ओर बौद्धं मे कितना संघषं चला, इसकी कू भल्क हम अभी देचुके 
हे ओर पूवंमीमांसकों सं भी इस विषय मे उनकं क्या-क्या संघषं हुए, 
इसका वणेन हम उस दशन कं साथ उनका तुलनात्मक अध्ययन उपस्थित 
करते समय करगे! न्याय ने जिस ईरवर या कर्ता कहा है उसे ही 
वैदोषिक ने अदृष्ट" कहा हँ, अतः इस विषय में दोनों मे विभेद नहीं है देवता- 
विषये भेदो नास्ति नैयायिकः समम्‌" । वस्तुवाद कं स्थिर आधार पर न्याय 
वैशेषिक ने परमाणुवाद को स्थापनाकी है ओर वह बौद्ध विज्ञानवादियों 
के प्रति उनका तीव्र उत्तर हू। 

( १ ) देखिए उरई : वैशेषिक फिलोसफी, पष्ठ २६-२८; देखिए आगे पांचवें 
प्रकरण में "बोद्ध द्रोन ओर वेदान्त" के प्रसंग में शंकर के द्वारा सर्वा 
स्तिवादियों के परमाणुवाद सम्बन्धी सिद्धान्त का खण्डन भी । 

(२) देखिए वेक्ेषिक-सूत्र २।१।१८-१९; ५।१।१५; ५।२।७।१३; ४।२।७ 
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इस प्रकार बोद्ध दङन ओर न्याय-वेपिक दलन की वाद-परम्पराओं ओर 
विभिन्नताओं को एक अत्यन्त संक्षिप्त ओर परिमित रूप मं हमने देखा । 
निर्य ही इन ददनों कौ विभूतियों का यह वर्णन 

उपसंहार उदेशतः ही हुमा है। जिस प्रकार अन्य सभी भारतीय 
दनो ने उसी प्रकार न्याय-वंगेषिक दर्शन ने भी इस बात 

को बहुत अच्छी तरह सममा टै कि ज्ञान केवल वौद्धिक प्रयास का परिणाम 
नहीं ठं, वल्कि उसकं छिएु समग्र व्यक्तित्व कौ साधना की आवश्यकता हे, 
फिर चाहं मौतिक जगत्‌ ओौर तत्सम्बन्ी ज्ञान का परीक्षण ओर विर्केषण 
हौ उसका प्रथम जिन्नास्य विषय क्यों न रहा हो 1 विभेद की जगह भारतीय 
दशंनों.ने विभेद को स्वीकार किया हँ किन्तु जौवन का चिच्छेद उन्होने 
नहीं करिया हँ । न्याय ददान पृ ख्पकार को खूब अवकारादेताही हैर, दुःख कौ 
आत्यन्तिक निवृत्ति को परमं १्‌रुषाथं मानतादही हे, संसार को दुःख का लक्षण 
मानता ही दहं गौर उस द्‌ःख के अत्यन्त विमोक्ष को टी वह कहता ह अपवर्गं 
मी ° । न्याय-शास्त्र का रूप चाहे ठेतु-विद्या का प्रघानतः क्यो न रहा हो, उसका 
मौलिक खूप म प्रज्ञान शान्ति के चि ही किया गया था। जैसा उद्योतकर ने 
कहा ह, अक्षपाद गौतम ने इस शास्त्र का उपदेश गम के चये, शान्ति कं चये, 
ही दिवा या वाद व्रिवाद विषाद वढ़ादइ कं छाती पराई ओ आपनी जार कौ 
बात, जिसको ओर तुलसीदास जी ने संकेत किया था, वह्‌ तो न्याय-शास्त कं 
इतिहास मं आगेचलकर हुई । उसका मौलिक प्रयोजन (दाम के लिए" (शमाय) 
था मौर दस रूप के शमात्मक धमं (बौद्ध घर्म) से उसकी कितनी समानता ह, यह 
वतानं कौ आवश्यकता नहीं । अपर-निःधेयस ओर पर निःश्रेयस कं रूप में कमराः 
जीवन्मुक्ति भौर विदेह मुक्ति को अथवा वौद्ध पारिभाषिक अर्थो में निर्वाण 
जौर परिनिर्वाण (मौलिक बौद्ध दर्शन के अर्थो मं) को स्वीकार करता ही है। 
फिर उसका यहं कहना भी कि यदि दुख को हटाना है तो जन्म को हटाना 
दोगा, यदि जन्म को हटाना हं तो प्रवृत्ति को हटाना होगा, यदि परवृत्ति 
को हटाना हतो दोष को हटाना होगा ओर यदि दोष को हटाना ह त्ते 





(१) देखिए न्याय भाष्य ४।१।१९-२१ 
(२) तदत्यन्तविमोक्षोऽपवगंः । न्यायसूत्र १।१।२२ 
(२) यदक्षपादः भ्रवरो मुनीनां शमाय चास्त्रं जगतो जगाद । स्यायवातिक 


१।१।१ 





८७३ न्याय ओर बौद्ध घमं कौ साधनाओं सें विभेद नहीं 


मिथ्याज्ञान को हटाना होगा,९ भगवान्‌ बुद्ध कं द्वारा उपदिष्ट प्रतीत्य 

समुत्पाद' से कितनी समानता रखता हँ, इसको भी सभी विमर मन्तव्य वाल 
सत्य के गवेषक सर्ता से समभ सक्ते ह ! प्रवृत्ति को न्याय न राग 

देष ओर मोह से सम्भव माना है ओर ('मौकिक्य बौद्ध दशन मं) अकशल 

चित्तो का भी तात्पयं अन्ततः क्या हँ ? ध्यान ओर शुभे कमो को सम्पादन 
करने की अनुतर क्या न्यायभाष्यकार ने भी नहीं दी? क्या उन्होने भो तपः 
स्वाघ्याय ओर योग को आवश्यक नहीं बताया ? क्या वैशेषिक दशन ने भी 
अभ्युदय कं साथ-ही-साथ निःश्रेयस को भी अपना गवेषणौय विषय नहीं बनाया, 
क्या श्रद्धा, अहिसा, भूतदहितत्व, सत्यवचन, अस्तेय, ब्रह्मचर्य, भावशुद्धि, क्रोध- 
वर्जन ओौर अप्रमाद का उपदेश वंशेषिक कं उपदेष्टा ने भी नहीं दिया? 
वहत से क्या, हम समी मनीषी बौद्ध नैयायिको का आह्वान करते है, 
भारतीय काण्ट' ध्मकीति का, आचायं दिङ्‌ नाग का, असङ्ग ओर वसुबन्धु 
का भी, आचायंपाद नागार्ज्‌न का भी, तथा अन्य अनेक बौद्ध आचायों 
का भी, उसी प्रकार हम आह्वान करते हे भगवान्‌ वात्स्यायन से ठेकर 
(भगवान्‌, अक्षपाद को तो बुद्ध को तरह्‌ छोडना ही होगा--हमे आचार्यो 
से हो यहां विशेष सम्बन्ध हँ, ऋषियों से नहीं) उद्योतकर, वाचस्पति मिश्र 
भौर उदयन आदि मनीषियों को भी! तो फिर गौतमीय न्याय-परम्परा कं 
आचार्यो क प्रति श्रद्धास्वरूप हम उन्दं अपित करते हं भगवान्‌ सुद्ध के वें 
दो अनुत्तर उपदेश जो उन्होने एक वार कारामों को ओर एक अन्य बार 
प्रजापती गौतमी को दिये थे,* ओर मनीषी बौद्ध आचार्यो की सेवा 


~~~ ~~~ 


(१) दुःखजन्मप्रवत्तिदोषमिथ्यान्ञानानासृत्तरोत्तरापये तदन्तराभावात्‌ 
अपवग: । न्यायसूत्र १।१।२ 

(२) न्यायभाष्य ४।२।३८,४१ 

(३) न्यायभाष्य ४।२।४७; ४।२।४६ 

(४) देखिए वेश्ञेषिक सूत्र ४।२।३ 

(५) कालामो से भगवान्‌ ने यही कहा था कि उन्हे प्रत्येक बात को अपनी 
बुद्धि कौ कसौटी पर कस कर ही उसे स्वीकार या अस्वीकार करना 
चाहिये । इसके बाद भगवान्‌ ने उनसे पृछा था कि क्या राग, द्वेष ओर 
मोह का उत्पन्न होना मनुष्य के सुख ओर कल्याण के लवि होता हं ? 
जव कालामो ने इसका उत्तर (न दिया तो भगवान्‌ ने उपदेद् दिया 
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मं अपित करतं ह्‌ हम भगवान्‌ न्यायभाष्यकार के ये शब्द जिनमें सद्धमं के 
अविरोवी शास्ता कं मृतम सिद्धान्त कितनी स्पष्टता कं साथ प्रस्फ्टित 
इए हं रागद्वेषा सूये्यामायाकोमादिभिः दोषैः प्रयुक्तः शरीरेण दिसास्तेयप्रति- 
विद्धमेयुनान्याचति । वाचाऽ्नृतपरुषसूचनाऽसम्बद्धानि । मनसा परद्रोहं पर- 
दव्याभीप्सां नास्तिक्यञ्चेति। सेयं पापात्मिका प्रवृत्तिरघमयि । अथ शुभा । 
ररीरेण दानं परित्राणं परिचरणं च । वाचा सत्यं हितं प्रियं स्वाध्यायञ्चेति। 
मनसा दयामस्यृहां श्रद्धाच्चेति। सेयं वमयि¶ ।' जिन दो वृद्ध-प्रवचनों की 
ओर ऊपर संकेत किया गया ह उनका नैयायिक संस्करण (यदि एसा हम 
कह सकं) विलकुल उपर्युक्त न्यायभाष्यकार करव्यो मे रक्खा ट 
जौर हम कह सक्ते हं कि धर्मक्या है ओर अधर्म क्या, इस 
सम्बन्ध मं दोनों मे मेद नहीं ह । उनके तर्क सम्बन्वी 
विर्मित्तताजों को जव हम प्रच्यापित करते टे तो इस एकता कौ सुदृढ ओर 
मौलिक चान पर खड़ होकर टी हमं एेसा करना चाहिए । अन्यथा हमारे पथ- 
भ्रष्ट हौ जाने का मय, जैसा किन होना चाहिए । सत्‌ को सत्‌ 
ओर असत्‌ को असत्‌ करकं दिखाना न्याय-वर्दान का तात्पर्य ह । २ 
उसी को विभज्य व्याकरण करको “विभज्यवादीः वद्ध ने दिखाया है, 
अतः हमं मी विवेकरीक होकर उनके मूक मन्तव्यो को जानने का 
प्रयत्न करना चादिए, तकं कं काटो पर तो नहीं गिरना चाहिए । अनात्मा 
मे, अनात्म पदार्थो मं, . आत्मग्रह करना, मं ह, एसी वृद्धि करना, न्याय-दर्शन 
के अनुसार भी मोह हं, अहंकार हँ, मिथ्याज्ञान ह ।३ इसकी निवृत्ति से 
ही वह वास्तविक तत्वज्ञान से निधरेयस की आदा रखता हे ओर यदि 


कितो फिर इन्हं छोड देना चाहिये । महाप्रजापती गोतमी से भगवान्‌ 
नेकहाथाकिजौ भी धमं असंग्रह, विराग ओौर शान्ति, केच्वयिदहै वे 
शास्ता के शासन हँ ओौर आचरणीय हँ ओर उनके विपरीत अनाचरणीय । 

(१) न्यायभाष्य १।१।२ 

(२) [क पनस्तत्वम्‌ । सतदच सद्‌भावोऽसतञ्च असद्‌भावः । न्यायभत्य उपो- 
द्घात । 'विभज्यवादी बुद्ध के लिए देखिए चतुथं प्रकरण । 

(३) कि पुनस्तन्मिण्यान्ननम्‌--अनात्मन्यात्मग्रह : अहमस्मीति मोहः अह- 
ङकारदच ॥ न्याय नाष्य ४।२।१; भिलाइए इसे ब॒द्ध हारा उपदिष्ट 
अनात्मवाद' से जिसका विवरण चतुथं प्रकरण में दिया जा सुका हे | 
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इसी म हं की वृद्धि क अनात्मा मे, अनात्म पदार्थो मे, करनं से, आत्म- 
उपादान करने सं, आत्माभिनिवेश करने से यदि वृद्ध ने दुःख का उद्भव 
बताया हं, उसे अविद्या कह कर पुकारा है ओर उसके ही निरोध से द्‌ःख 
कं आत्यन्तिक निरोध की सम्भावना दिखाई है, तो फिर वुद्ध-शासन ओर 
मौलिक न्याय कौ साघनाओं मे क्या विभेदह? मनुष्य जिन वस्तुजो 
से व॑धता टै आर जिनसे मुक्त होता हौ, उनकं विषय में विभेद 
कहां हं ? 
ऊ-बोौद्ध दशन ओर सांख्य-योग 
बोद्ध ओर सांख्य दर्शनों क पारस्परिक सम्बन्ध कौ समस्या भारतीय दशन 
का एक अत्यन्त मनोज्ञ ओर महत्वपूणं विषय ह । कपिल कं समान सुष्टिकं 
तत्वों का विवेचक ओौर विचारक यदि इस जगत्‌ ने नहीं 
उपोदूधात देखा, तो शाक्यमुनि कं समान जीवन का शास्ता ओर 
मानव कौ समस्याओं का निदानज्ञ उत्तम भिषक्‌' भी इस 
संसार मं जाविभूत नहीं हृञा। सांख्य ओर योग॒ अथवा सांख्ययोग दशन 
बौद्ध दशन स अनेक बातों मे समानता रखतं हे, जिन पर सांस्य-योग द्घन 
पर कुछ परिचयात्मक कहने के वाद हम अभी प्रकादा डा । 
सांख्य आर योग दशंन दो सिच्न-भिनच्न दर्शन नहीं, वत्कि एक ही दशन 
ह्‌ । -सांख्ययोगी पृथग्बालाः प्रवदन्ति न पण्डिताः । एकं सांख्यं च योगं च यः 
छक पश्यति स पर्यति' । यह गीताकार की एक अन्य अथं सं 
साख्य-यांग दशन कही हई वाणी इन दोनों व्यवस्थित दर्शन प्रणालियों कं 
पर तास्विक ष्टि विषय मे विलकृल ठीक हे । जैसा कि भगवान्‌ पञ्चरिख ने 
से संन्तिप्र विचार अपनं सूत्र मे कहा है, दर्शन एक ही हं, ख्याति ही देन 
ठं"१, इससूत्र के प्रकाश में हम समग्र भारतीय दशेन 
परम्पराको ही व्याख्यात कर सकते हौ, किन्तु सांख्य ओर योग इ्नदो दनो क 
लिए तो यह प्रकृति-पुरुष-विवेक रूपी ख्याति निरचय ही प्राणस्वरूप ह । प्रकृति 
ओर पुरुष कौ अन्यता का ज्ञान होने पर मोक्ष की प्राप्ति होती हे, एसा सिद्धान्त 
सांख्य नं समगर मानसिक ओर भौतिक जगत्‌ का अध्ययन कर प्रतिपादित 
किया हं । यह प्रकृति-पुरुष विषयक विवेक प्राप्त कैसं हो, जिस पर निःश्रेयस 


(१) "तथा च सूत्रम्‌ । एकमेव देनम्‌ ख्यातिरेव दशनम्‌" योगसृत्र-व्यासभाष्य 
१।४ मे उद्धूत । 
नौ० ५६ 
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आधित हं, इसी का मागं वताना योग का काम हं! योग अपनी दाडेनिक 
परिस्थिति कं लिए सांख्य प्र॒ आधित हं ओर सांख्य अपने समग्र ज्ञान 
` का उद्भाव करकं मी उससे मुक्ति रूपी फट को प्राप्त करने कं लिए एक 
साधना विशेष को अपेक्षा रखता हृं, जो अपनं समग्र रूप मं योग-दर्शन मं 
निहित ह, यद्यपि उसका कृच प्रारम्भिक रूप स्वयं सांख्य सूत्रोंमें भी 
प्रतिविम्वित हौ गया हँ । अतः दोनों दर्शन एक दूसरे के पूरक हं। एक 
यदि विशुद्ध ज्ञान पक्ष को ठेकर सत्य की गवेषणा में प्रवृत्त होता है, तो 
दूसरा उसको खोज से ८ाभ उठाकर उसका एक व्यावहारिक स्वर्प उस 
. ज्ञान को साक्षात्कार करने के लिए मागं करूप मं रख देता है। फिर एक 
"बात ओर हुं सांख्य ददन ने, कम-से-कम उसके “मौलिक्य' स्वरूप ने, प्रकृति 
ओर पृरूष से ही सव काम निका कर ईदवर कं सिद्ध करने की कोई विष 
आवश्यकता नहीं समी हे, किन्तु वाद मं चल कर सांख्य दर्शन ने अपनी 
साधना मं ईदवरप्रणिधान' को एक महत्वपूर्णं स्थान देकर इस कमी को पूरा 
कर दिया । इसलिए इस दन को “सेदवर सांख्य' की संज्ञा मिली। यही 
योगदेशन हं । यह तथ्य इन दोनों के एक ही दर्शन होने कौ अथवा आपस 
मे अत्यन्त व्यापक भाव से भिक रहने की सूचना देता है। 
जसा कि हमने अमी कहा, बौद्ध ददन ओर सांख्य दर्शन क पारस्परिक 
ताप्विकं सम्बन्ध॒का प्रदन भारतीय ददन मे अत्यन्त महत्वपूर्ण ह्‌ । 
सांख्य ददेन की परम्परा अत्यन्त प्राचीन ह । सम्भवतः 
सांख्य श्रौर बौद्ध उपनिषदों की यथार्थवादी प्रवृत्तियों को छेकर उसका 
दशन के एेति हासिक्‌ जन्म हुआ, अतः अपने मू रूपमे वह्‌ निर्चय ही 
ओरौ तात्विक्र प्राग्वौदधकाटीन ह । बौद्ध जातक कहानियां कपिर क 
सम्बन्ध को समस्या नाम का निदे करती ह्‌ । बुद्ध की जन्मभूमिं (कपिक- 
वस्तु" कपिलं ऋषि कं आश्चम-स्थान पर ही बसाई गर्‌ 
थी (सौन्द्रनन्द १।५७)। स्वयं किक्‌सल्गवेसी' चाक्यकूमार प्रथम वार जिन 
आचायं के पास साधना के चिए गए थे, वे सांख्य दर्शन कं समान ही उपदेश 
करत थे । बृद्धचरितः' के आधार पर यह्‌ कहा जा सकता है कि बुद्ध के पूर्व गरू 
अराड' (पालि आकार कालम) सांख्यवादी ही थे,* यद्यपि कछ ईङवरवादी 


{१) जिनके सिद्धान्तो का कुछ वर्णन देखिए . श्रूयतामयमस्माकं सिद्धान्तः 
श्युण्वतां वर । यथा भवति संसारो यथा चेव निवर्तते ॥ प्रकृतिश्च 





^ ^^ 


८७७ बुद्ध के पूवं गर अराड सांख्याचायं थे 


के रूप मे । कपिल-सम्प्रदाय के शारद्वतीपुत्र ( सारिपुत्र-उपतिष्य) नामक 
संन्यासी का वणेन अर्वघोष ने बृद्धचरित ( १७४ ) मे किया हं । यही बाद 
मे चलकर वृद्ध के अग्रणी रिष्य हुए । चौथे प्रकरण में श्राग्बोद्धकालीन दशेन- 
व्यवस्था" के प्रसंग मं ६२ मिथ्या दृष्टयो का विर्ेषण उपस्थित करते हुए हम 
उसमे एक विचार-प्रणाखी का “शारवतवाद' के रूप में वणेन कर चुके हं जिसके 
चिये आनञ्जसप्पाय सत्त ( मन्किम निकाय ) भी द्रष्टव्य है। यह्‌ सिद्धांत 
सांख्य कं अनुकर हं ओर बृद्ध के आविर्भाव कं समय प्रचक्ति था। 
विकारइ्च जन्म मृत्युजरेव च । तत्तावत्सत्वमित्युक्तं स्थिरसत्व परेहि 
तत्‌ । तत्र तु प्रकृति नाम विद्धि परकृतिकोविद । पञ्च भूतान्यहुकारं 
दु दधिमव्यक्तमेव च ॥ विकार इति बुद्धचयस्व विषयानिन्दरियाणि च । 
पाणिपादं च वाचं च पायूपस्थं तथा मनः ॥ अस्य क्षेत्रस्य विज्ञानात्‌ 
क्षेत्रज्ञ इति संज्ञि च । क्षेत्रज्ञ इति चात्मानं कथयन्त्यात्मचिन्तकाः ॥ 
सशिष्यः कपिकश्चेह प्रतिबुद्धिरिति स्मृतः. . ... „ जायते जीर्यते चेव 
वाध्यते स्ियते च यत्‌ । तद्‌ व्यक्तमिति विक्ञेयमन्यक्तं तु विपयंयात्‌ 

. ° . ~ . अज्ञानं कमं तृष्णा च ज्ञेयाः संसारहेतवः. . . . . .अवि्ञोषं विशेषज्ञ 
प्रतिवुद्धाप्रतिबुद्धयोः । प्रकृतीनां च यो वेद सोऽविशेष इति स्मतः ॥ 
नमस्कारवषट्‌कारो. . . . . अनुपाय इति प्राज्ञेरुपायज्ञ प्रवेदितः. .. . . 
अनयाविद्यया बालः संयुक्तः पञ्चप्वंया । संसारे दुःखभयिष्ठे जन्मस्व- 
भिनिषिच्यते. . . -इहंभिहतुभिर्धोमन्‌ जन्मस्रोतः प्रवते . . . . ` इस प्रकार 
अङ्वघोष-रचित 'बुदधचरित' के अनुसार शाक्यकमार को अराड ने उपदेश 
दिया था। इस विषय में बुद्धचरित का बारहवां सगं अराउदर्शनो नाम 
अत्यन्त पठनीय हं ( जोहनस्टन का संस्केरण, पृष्ठ १२८-१४४) । हम 
जानते हं कि अराड (पालि आलार कालास) की शिक्षाओं ने बुद्ध को 
सन्तुष्ट नहीं क्रिया था, यद्यपि वे आदर उनका अन्त तक करते रहे । 
श्रीमती रायज्ञ डविड्स लिखती हँ-- “€ 18 7 8076, †0त्‌थक, 171 
20007081106 ए1{]1 (लक्ष 7660708, 1601र071९त्‌ 0 19.9९ 
एष्ल ग भाल इभ्णातङृक्ा, 86100]. प्र [06 ० 2४8 #68- 
©1118 पा 16 ५1 70† ४९91 #7 €. प € 28 9 66०९० 
01 ४16 एला 0000906 [0726066 #© #0€ नृल्ध्ः ऽक8॥&18६16 
पताह प्सा 7 {087 8610006 07869166 7800 
111्517 ९६116. 17. {116 00८8 शान'-गोतम दि मेन, पृष्ठ २५. 
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किन्तु एक वात यह है कि सांख्य ददन का जो व्यवस्थित साहित्य उपठन् 
हं" वह वृद्ध कं कारु से काफी पीछे का हं। न्याय, वैरोषिक जौर मीमांसा 
कौ तरह सांख्य ने भी बौद्ध विज्ञानवाद का खूब खण्डन किया है। 
सांख्य दशन की मारत मे एक वड़ी लम्बी एतिहासिक परम्रा हं । सांख्य 
कं आदि वक्ता प्‌रातन कपिल महि ° तो नििचत इतिहास कं विषय हेँही 
नहीं, उनकी दशन प्रणाटी का भी स्वरूप वहत शताब्दियों तक प्रायः अस्पष्ट 
ही रहा । उपनिषदों मे प्रायः हम सांख्य के समग्र रूप कं दर्ान करतें = 
किन्तु वहां वह्‌ एक व्यवस्थित, विचार प्रणाटी नहीं ह । सांख्य क प्रथम बीज 
तो हम ऋण्वेद मं दी पाते ह ।? उवेतारतर उपनिषद. तो सांख्य के प्रायः 
सभी मूलमूत सिद्धान्तो का अत्यन्त विदाद रूप से वर्णन करती ही ह ३, 
बृहदारण्यक आदि प्राचीनतम उपनिषदों मे भी सांख्यमतान्‌कल प॒नर्जन्मवाद, 
दु.खवाद ओर पुरुष" के विचार मिलते है । कठोपनिषद्‌ भी अन्यक्त 
सं महान्‌ आत्मा आदि का उद्गम दिखाकर सांख्य विकासवाद कं मार्ग 
को प्रास्त करती हं* ओौर प्रदनोपनिषद्‌ मे भी सांच्योक्त मनोविज्ञान के 
वीज वतमान ह । अतः “उपनिपत्प्रभवत्व' सांख्य का निधिवाद है, किन्तु 
यहभी निङ्चित हं कि इसको मौलिक मान्यता स्वरूप प्रकृति ओर पुरूष के 
दत काणएुवं प्‌रुषवहूत्व' का ओौपनिषद ज्ञान को साथ, जो अधिकांदा में 
ब्रह्यात्मेकत्व विज्ञान पर प्रतिष्ठित है, कुछ सम्बन्ध नहीं । जैसा कि हम 
पटल कह चूक ह्‌, उपनिषदों की यथार्थवादी प्रवृत्तियों को केकर 
ही साख्यदशन का उदय हुआ । वृद्ध के समय मं तो हम देख 


(१) सांख्यस्य वक्ता कपिलः परमषिः पुरातनः । हिरण्यगर्भो योगस्य वक्ता 
नान्यः पुरातनः । महाभारत । 

(२) देखिए ऋ० १०।८२।५-६ 

(३) देखिए १।४।; ४।५; १।१०; ४।१०; ३।१२; ४।१; ६।१३ आदि 

(४) बृहदारण्यक० २।४।१४; ३।४।२; ४।३।१५; मुण्डक ० २।१।१ 

(५) २३।१०-११; ६।७-११; मिलाइये छान्दोग्य ६।९।६; ६।१५।२ 

(६) प्रर्न० ४; डउायसन ने इस विषय को अपनी फिलांसफी आंफ दि उपनि- 
षद्‌स ' मं आंरीजिन ओंफ़ दि इवोल्यूलनरी सीरीज" ( विकास की श्रेणियों 
का उद्गम ) शीर्षक से विवेचन करते हुये बड़ विदत्तामय ढंग से 
दिखाया ह, जो अनुसंधित्सु पाठकों के दारा वहां द्रष्टव्य है) 
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<७९, दुःख-निरोध दोनों दशनो का सम्मत उदेश्य 


टी चुके हं कि सांख्यदशंन कौ परम्परा वतमान थी ओर बृद्ध उससं 
अवश्य बहुत कूच प्रभावित हुए होगे । पालि सृत्तो ओर बाद मं मिलिन्द 
प्रन मं सांख्ययोग (संख्यायोगो) का वर्णन मिलता ह । किन्तु आज तक 
कोर्ट गम्भीर विद्धान्‌ बरनफ कं उस कथन से सहमत नहीं हो सका हं जिसकं 
अनुसार बौद्ध दशन केवल सांख्य सिद्धान्तो का ही प्रवत्तंन मात्रहं ओर न 
बेवर महोदय की आज उस हास्यास्पद कल्पना से ही सहमत होना शक्य 
ह्‌, जिसके अनुसार कपिल ओर बद्ध एक ही व्यक्ति हं ९। महाभारत, 
गीता ओर अनृगीता मे सांख्य सिद्धान्तो को प्रायः एक ईइवरवादी स्वरूप 
द दिया गया हं ओर “पूरुषबहुत्व' का अन्तभावि करने का प्रयत्न किया गया 
हं एक पुरुषोत्तम" कं रूप में । वतेमान “सांख्य प्रवचन सूत्र' अत्यन्त प्राचीन 
नहीं हं । सम्भवतः वह चौदहवीं शताब्दी की रचना हौ २ेओर इसी प्रकारनं 
अत्यन्त प्राचीन हं 'तत्वसमास" ही । ईरवरङृष्ण-रचित सांख्य कारिका", जो 
सम्भवतः तीसरी शतान्दी ईस्वी को रचना हँ, सांख्य दशन का एक प्रामाणिक 
ग्रन्थ मानी जाती हं । अन्य प्राचीन साहित्य कालविष्टृत हौ गया 
हं । यहां `साख्यप्रवचन सूत्र जर 'सांस्यकारिका' को ही आधार मानकर 
विवेचन करगे । 
सांख्य दशन कं मूलभूत सिद्धान्तो का निरूपण करतें हए बौद्ध दशंन 
कं साथ उसको तलना करते चरे । प्रथम तो यही बात द्रष्टव्य हं कि सांख्य 
दशन जिस लक्ष्य को लेकर चलता हं, वही बिक बौद्ध दरेन का भी हे। 
सांख्य विचारक कहते हं कि यहां द्‌:खत्रय का अभिघात है, अतः उसकं 
निरोध के लिए जिज्ञासा करनी चाहिए ।३ मूल समस्या का इस प्रकार 
सामने सं होकर पकड़ केना तथागत या फिर इसी सांख्य दर्यन रूप (पवित्र, 
अग्रय ओर ग्‌ ट्य १्‌रुषाथंज्ञान' का प्रवचन करने वारे किसी प्राचीन परमर्षिं 
का ही काम था।४ यदि दुःख जगत्‌ मेन होता, तो शास्त्र-विषय ही 
(१) देखिए राधाकृष्णन्‌ : इण्डियन फिलांसफो, जिल्द पहली, पृष्ठ ४७२ 
(२) देखिए राघाृष्णन्‌ : इण्डियन फल सिफी , निल्द दूसरी, पृष्ठ २५१ 
(३) दुःखत्रयाभिघाताज्जिन्ञासा तदपघातके हेतौ । साख्यकारिका १, भिला- 
इये अथ च्रिविधदुःखात्यन्तनिवृत्तिरत्यन्तपुरुषार्थः । सांख्यसूत्र १।१; 
अत्यन्त दुःख निवृत्या कृतकृत्यता । साख्य प्रवचन सूत्र ६।५ 
(४) भिलाइये "एतत्‌ पवित्रमग्रचं'. . .सांख्यकारिका ७०; . .. -पुरुषार्थज्ञानमिदं 
गृह्यं परमर्षिणा प्रोक्तम्‌ । सांख्यकारिका ६९ 
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न होता ।* यह उक्ति वेसं तो सभी भारतीय दर्शनों कं लिए ठीक है, 
विशेष प्रयोजनवती तो यह सांख्य दर्दान ओर जिसने चार 
आयं सत्यो का उपदेग दिया, उसी कं द्दोन कं लिए दह । फिर यह दुःख का 
निरोघ आत्यन्तिक ही होना चाहिए । यदि किन्दीं प्रकार कं दुःखों की निवृत्ति 
होकर किन्दीं अन्य की नहीं हुई अथवा जो दुःख एक वार निवृत्त हो गए, 
उनकी फिर उत्पत्ति हो गई, तव तो दर्शन का प्रयोजन ही सिद्ध नहीं हो 
सकेगा । अतः द्‌ःख कौ निवृत्ति एकान्तिकि ओर आत्यन्तिक होनी चाहिए । 
सांख्यकार का विवार हं कि इस प्रकारकी दुःख कौ निवृत्ति दृष्ट" पदार्थो 
कृ द्वारा सम्भव नहा ह।१ इनस तोदृभ्वों का तांता लगा ही रहेगा। 
यदि एकं वार इनस दुःख हट भी जार्एगे तो फिर उनकी अनुवृत्ति 
होना आवद्यक हं ।१ दुख का सम्यक्‌ निरोध तो तभी हो सकता है 
जव अविद्या कं वीज दग्व कर दिए जायं जिससे कि उनमें से दुःख के कलहे 
फिर उपन ही न सकं! ° सांख्याचार्यो का एक क्रान्तिकारी उद्घोष यह्‌ 
मीहं कि दुष्ट सेतोद्‌.ख की आत्यन्तिक निवृत्तिहौ ही नहीं सकती, वह 
आन्‌श्चरविक सं भी होनी असम्भव हुँ५। वैदिक कमम॑काण्ड हमे नहीं बचा 
सकता । वह्‌ तो स्वयं अविशुद्धिः श्षय' ओर अतिशय" से युक्त है 18 
उस वैदिक कर्मकाण्ड का विपरीत मागं ही श्रेयान्‌ ह° । कौन विपरीत 


(१) "एवं हि शास्त्रविषयो न जिज्ञास्येत यदि दुःखं नासं जगति न स्यात्‌" । 
कारिका १ पर तत्वकौमुदी । 

(२) दष्टे साऽपार्था चेत्रकान्तात्यन्ततोऽभावात्‌ । सांख्यकारिका १ 

(३) न दुष्टात्तत्सिदिर्निवृत्तेऽ्यनुवृत्ति दर्ञनात्‌ । सांख्यसूत्र १।२ 

(४) सांख्य दरन के अनुसार दुःख एक गुण" हं, जिसका विनाल नहीं किया 
जा सकता । हां, इस ढंग से उसका आत्यन्तिक ओर एेकान्तिकं निरोधः 
कियाजासकतादहै। 

(५) दृष्टवदानुश्वविकः । सांख्यकारिका २ 

(६) स हयविशुदधिक्षयातिदाययुक्तः । 

(७) तद्विपरीतः श्रेयान्‌ । सांख्यकारिका २; भिलादइये विवेकान्निःशेष इःख~ 
निवृत्तौ कृतकृत्यता नेतरान्नेतरात्‌ । साख्य भ्रयच्नं सूत्रं ३।८ 





[त  # 


ऋ 





८८१ साख्य पमाणवाद 


मार्गं ? वही जो "न्यक्त (महाभूत ) अव्यक्त' (प्रधान, प्रकृति) ओर न्ञ 
(पुरुषः) कं ज्ञान से निष्पन्न हौता ह । वैदिक कमेकाण्ड का यह्‌ निचय ही 
अत्यन्त तीव्र प्रतिवाद ह । इतनी द्र तो सम्भवतः बुद्ध भौ नहीं गए 
श्रेयान्‌" शब्द को केकर आचायं मेक्समूलर ने यह दिखलाने का प्रयत्न किया 
ह कि यहां वैदिक कर्मकाण्ड की अपेक्षा मे ही प्रङृति-पूरुष-विषयक विज्ञान 
की श्रेष्ठता दिखाई गई ह, अतः तद्विपरीतः श्रेयान्‌" कहने का तात्पय ` 
यह ह कि उसके विपरीत जो हौ वह॒ अधिक अच्छा है ओौर वैसे वैदिक 
कर्मकाण्ड भी अच्छा ह ९ । यदि सांख्याचायं को इतना समन्वय ही अपेक्षित 
होता तो वेह वैदिक कर्मकाण्ड को अविशुद्धि', ्षय' ओर “अतिशय से युक्त 
कभी नहीं बतलाते। फिर भी सांख्य दर्शन कौ सत्य कै ज्ञापक कं रूप 
मेवेदमेश्रद्धा है । यहां सांख्यकार की एकं विरुद्ध स्थिति अवश्य 
दिखाई पडती है, किन्तु निर्चय ही इस विषय मे एक समन्वयात्मकं दुष्टि- 
कोण ल्या जा सकता ह । सांख्य को तीन प्रमाण अभिप्रेत हं, यथा दष्ट, . 
अनुमान ओर आप्तवचन, क्योकि उसक विचार मे अन्य दशेनों मे प्रतिपादित 
जओौर सभी प्रमाणो का अन्तर्भाव इन तीनों मे प्रायः हौ जाता हर । 
प्रमेय की सिद्धि विना प्रमाण कै नहीं होतौ। इस प्रकार कौन-कौन से प्रमाण 
उपर्युक्त तीन प्रमाणो मे ही अन्तर्भावित जाते रहँ, इसको सांख्यसूत्र 
ओौर सांख्यकारिका क विभिन्न व्याख्याकारों ने विभिन्न-विभिन्न प्रकार से. 
दिखाया है। श्री विष्ण्‌ वेकटेश सोवनी महोदय की तैयार की हुई यहं 
तालिका यहां उपयोगी सिद्ध होगी - 


(१) देखिए सोवनी : ए क्रिटीकल स्टडी आं दि सांख्य सिस्टम 
पष्ठ १५ 

(२) दृष्टमनुमानमाप्तवचनं च सर्वभ्रमाणसिद्धत्वात्‌ त्रिविधं प्रमाणमिष्ट 
प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धि ॥ सास्यकारिका ४ 

(३) ए क्रिटीकल स्टडी आव दि सास्य सिस्टम, पृष्ठ १७; जे सा कि इस 
तालिका से ज्ञात होगा, कभी-कभी एक ही व्याख्याकार ने अनेक प्रकार 


से एक प्रमाण को व्याख्यात किया है ओर अनेक प्रकारो से ही कभी-कभी 
अन्य प्रमाणो का किसी एक में अन्तर्भव कियाहं । 
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प्रमाण जो श्र (ननम 
अन्तित दृष्टया उन्‌मान मं राब्द या _ | अनुसारय 
होत है प्रत्यक्ष में आप्त वचन मं प्रमाण 
४४ नदीं 
उपमान वाचस्पति वाचस्पति गोडपादं 
माठर वाचस्पति 
। जयमंगला जयमगला 
विज्ञान भिक्षु 
` अ्थपित्ति गौडपाद 
वाचस्पति 
जयमगला 
अभाव वाचस्पति माठर 
विन्नानभिक्ष गोडपाद चन्द्रिका 
जयमगला 
सम्भव वाचस्पति गोडपाद वाचस्पति 
| माठर चन्द्रिका 
1" जयमगटा 
एतिहय माठर गोडपाद 
चन्द्रिका 
= विज्ञानभिक्ष 
प्रतिभा जयमगला | जयमंगला जयमंगखा | जयमंगला 





| चन्द्रिका गौउप।द 
| ल द 


इस ताल्कि से वौद्ध आचार्यो जौर नैयायिको कं द्वारा प्रमाण 
मीमांसा के क्षेत्र मे किए गए महान्‌ विचार की तुलना पर हम दोनों 
की परिस्थिति को समम सकते हँ । हां, अभी सांख्य परिभाषाओं कौ कछ 
निश्क्ति करना गौर आवश्यक होगा । सांख्य दर्शन क अनुसार श्रतिविषया- 
व्यवसाय ही दुष्ट अथवा प्रत्यक्ष प्रमाण हं । वुद्धि के अन्धकार कं अभि- 
मूत हो जाने पर जो सत्व-समुद्रेक होता है, वः सांख्य दर्शन में अध्यवसायः 
ण्ट जताह्‌; यही वृत्ति, ओर ज्ञान भी कट्टाता है। यही प्रमाण 
टं । यहां सांख्य दर्शन कं अनुसार ही यह कटा जा सकता है कि नुद्धितत्व 





~ 0 

(१) प्रतिविषयाध्यवसायो दष्टं । कारिका ५ 
(२) बृ दस्तमोऽभिभवे सति यः सत्वसमुद्रेकः सोऽध्यवसाय इति वत्तिरति ज्ञान- 
भिति चाख्यायते । इदं तावस्प्रमाणम्‌ \ साख्यकारिका ५ पर तत्व कौमदी । 


८८३ ्रतिविषयाष्यवसायः 


तो प्राङृत हं, अतः अचेतन हं, तो फिर उसका अध्यवसाय भी क्या 
घट आदि को तरह अचेतन ही नरी होगा? क्या बृद्धितत्व कं सुखादि परिणाम 
भी अचेतन नदीं होगे ? किन्तुषएेसा नहीं हं । "पुरुष' यद्यपि सुखादि मे अनुषंग 
नहीं रखने वाका ह, किन्तु वह चेतन रहं । वह पुरुष ही बुद्धितत्ववर्ती 
सुखादि से ओर उसमें प्रतितिभ्बित होकर उसकी छाया से स्वयं ही ज्ञान- 
सुख-आदि-वाला-सा हौ जाता हूं । इसलिए चेतन महत्व तत्व को छायापत्ति 
से अचेतन बृद्धि भी ओर उसका अचेतन अध्यवसाय भी चेतन कं समान हो 
जाताहं^ । सांख्य क इस तकं को हमे भली प्रकार समभ ऊना चाहिए । क्योकि 
इसी पर उसके विकासवाद का समस्त सिद्धान्त ओर इसी पर उऽक)। मोक्ष-सम्बन्धी 
सिद्धान्त दोनो आधित ह । अनुमान की व्याख्या इस दरान ने तीन विभागो मं 
कोटं, जो किं विल्कृल वेसेहीह जसे न्याय कं, यथा “पूववत्‌ “शेषवत्‌' ओर 
(सामान्यतो दुष्ट' । सांख्य दशन ने इन तीन प्रमाणो का नाम से निदं नहीं 
किया हे (सांख्य कारिका मे), अतः व्याख्याकारो ने अपनी.अपनौी अरग व्याख्याएं 
को हं । "आप्त्रुति' को सांख्य दशंन मे "आप्तवचन' ( या शब्द ) कहा 
गया ह्‌ २। 

सांख्य विचारकों क, कहना हू कि सामान्यतः तो दृष्ट या प्रत्यक्ष प्रमाणं 
से स्थूल पदार्थो का ज्ञान हो जाता हं ओर जौ अतीन्द्रिय पदार्थं हं उनकी 
सिद्धि हम अनुमान से कर सक्तं हू, किन्त्‌. जो परोक्ष वस्त्‌ इनदोनोसे भी 
सिद्ध नहीं होती, किन्त्‌ जो होती हे, वह फिर "आप्त वचन' या आप्ता- 


(१) भिलाइये, बद्धितत्वं हि प्राकृतत्वादचेतनम्‌, इति तदीयोऽध्यवसायोऽप्य- 
चेतनो, घटादिवत्‌ । एवं बुद्धितत्वस्य सुखादयोऽपि परिणामभेदाः अचेतनाः । 
पुरुषस्तु सुखाचयननुवङगी चेतनः । सोऽयं बुद्धितत्वर्वातिना ज्ञान-सुखादिना। 
तत्प्रतिधिभ्वितस्तच्छायापत्या ज्ञानसुखादिमानिव भवतीति चेतनोऽनु- 
गटयते । चितिच्छायपत्याऽचेतनाऽपि बुद्धिस्तदध्यवसायोऽप्यचेतनश्चेतन- 
वदभवतीति । सांख्य कारिका ५ पर॒ तत्वकोसुदी । भिलाइये, तस्मा- 
त्त्संयोगादचेतनं चेतनवदिव †लगम्‌ । गुणकत्‌ त्वेऽपि तथा कतेव भव- 
त्युदासीनः । सास्य कारिका २० 

(1 3, त्रिविधमनुमानमाख्यातं तर्ल्लर्गालगिपूवेकम्‌ । आप्तभ्रुतिराप्त 
दचनं च । कारिका ५; तर्त्लर्गालगिपूवेकम्‌' पर व्याख्याकारों मं बड़ा . 
विभेद । 





बोद्ध दजन तयां अन्य भारतीय दहन ८८४ 


गमः सेदही सिद्ध होती ह।* इन्हीं अपने प्रमाणों कं आधार पर सांख्य 
विचारकों ने समग्र बाह्य ओर आन्तरिक जगत्‌ का सृक्षतम पर्यवेश्नण 
कर अपना तत्वज्ञान स्थापित किया है, जिसके अनुसार समस्त चराचर 
जगत्‌ कं अन्तिम तत्वों का चतुविधि विभागीकरण किया गया है, (१ ) 
जो जयं केवल प्रकृति हं, (२) जो केवकं विकरेति दहै, (३) जो प्रकृति 
मोर विकृति दोनों हे, (४) जो न प्रकृति दहै न विकरेति ।२ पकरतति का 
अयं हं करने वाला (प्रकरोतीति प्रक्रति )। इसी को सांख्य दशेन मे प्रधानः 
कहा गया हं । प्रकृति अथं काक्या? मृ प्रकरृति। मूल प्रकृति ही एसा 
अर्थ या तत्व हं, जो करने वाखा ह| सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ की 
साम्यावस्था ही प्रकृति अथवा श्रधान' ह। यह श्रधान' केव करने वाला 
` या श्रकृति' हं मौर स्वयं अविकरति' ह अर्थात्‌ किसी अन्य का विकार नहीं 
हं । विद्व क समग्र कायं-संघात का यह्‌ मृख हौ, अतः इसे मूक प्रकृतिः 
कहा जाता ह, इसका फिर दूसरा कोई मूर नहीं है, इस प्रकार भूक 
प्रकृति, हौ वह्‌ पहला तत्वह जो केवल श्रकृति' (अर्थात्‌ करने वाला, 
स्वयं किसी का कायं या विकार नहीं) है ओर स्वयं किसी का विकार नहीं 
(अविक्रति) । केवर विकृति क्या ह ? सोलह की संख्या मे परिमित जो 
चीजे हं, वही केवल विकृति ह, यथा पञ्च महाभूत ओौर ग्यारह इन्द्रियां । 
इनको कवल "विरति इसर्एि कटा गया है करि ये स्वयं तो विकार है, किन्तु 
किसी अन्य को करने वारे (अर्थात्‌ प्रकृति) यें नहीं हं ।४ यहां पञ्च 


(१) सामान्यतस्तु दष्टात्‌ अतीच्ियाणां प्रती तिरनुमानात्‌ । 
तस्मादपि चासिद्धं परोक्षमाप्तागमात्‌ सिद्धम्‌ । सांख्य कारिका ६ 

(२) कश्चिद: प्रकृतिरेव, कर्चिदर्थो विङृतिरेव, कल््वितप्रकृति-विकृतिः, 
करचिदनुभयरूपः । स््यकारिका ३ पर तत्वकौमुदी । 

(३) मृलप्रकृतिरविङृतिः । सांख्यकारिका ३; प्रकरोतीति प्रकृतिः प्रधानम्‌, 
सत्वरजस्तमसां साम्यावस्था, सा अविकृतिः प्रकृतिरेवेत्यथः । मलञ्चासौ 
प्रकृतिश्चेति मूलप्रकृतिः । विहवस्य कार्यसंघातस्य सा मलम्‌, न त्वस्या 
म्‌लान्तरमस्ति 1 उपयु क्त पर तत्वकोमदी । 

(४) षोडकस्तु विकारो । कारिका ३; षोडशसंख्या परिमितो गणः षोडशकः 
* . , “ * . पञ्चमहाभूतानि एकादज्ञ इ न्ियाणीति षयोड्डको गणो दिकार 
एव न प्रकृतिरिति । उपयु क्व पर तत्वकीसदी । 





८८५ सांख्यं तत्त्व 


महाभूतो ओर ग्यारह इन्दरिनों को जो कंवल विकार ओर स्वयंकिसीको न 
करने वाके कटा गया ह, तो उसका तात्पयं कवर यही है कि ये अन्य 
तत्वों को फिर उत्पन्न नहीं करते । 'तत्वान्तरोपादानत्वं च प्रङतित्वमिहाभि- 
रतम्‌” । अतः पृथ्वी आदि तत्व गौ ओर वृक्षों आदि को तो उन्न करते 
है मौर फिर वे गौ ओर वृक्ष स्वयं दूष ओौर बीजों को उत्पतन करते हेः 
किन्तु इससे पृथ्वी आदि क अ-प्रकृति' (अर्थात्‌ स्वयं न करने वारे, कारण 
न बनने वाले) कं रूप मं कोई वाधा उपस्थित नदीं होती, क्योकि गौ ओर 
वृक्ष आदि याद्‌घ ओर बीज आदि पृथ्वी आदि तत्वो से भिन्न तत्वं 
नहीं दै 1 अतः पृथ्वी आदि पञ्चमहाभूत ओर ग्यारह इन्द्रियां स्वयं तो 
विकार अथवा “विङृति' हे, किन्तु फिर वे किन्दीं अन्य तत्वों को करनं वाले 
करूप मं श्रकृति' नहीं ह । एसे तत्व कौन से ह जो दोनों भरकृति ओर ` 
"विकृतिः ह ? ये ह सात महदादि वर्गं । ये अन्य तत्वों को करने वारे तो. 
हं ही साथ में स्वयं अन्य तत्वों के अप भी विकार है, इसलिए इन्दे कहा 
जाता है ्रकृति ओर विकृति । जैसे इनमे से एक महत्तत्व को लीजिए । 
यह अहंकार का श्रकरृति' ह अर्थात्‌ अहंकार नामक एक स्वतन्त्र तत्व को 
उत्पन्न करने वाला है, ओर स्वयं यह्‌ मूर प्रकृति का 'विकृति' या विकार 
भी है, क्योकि मूल प्रकृति ने ही इसे किया है) एला कौन तत्वह जो न 
श्रकृति' ह ओर न "विकृति" । अर्थात्‌ जो न तो किसी अन्य तत्व को उत्पन्न 
करता हौ ओर न जो स्वयं किसी अन्य तत्व का विकारदही हं? एसा तत्व 
हं 'पृरुष'। इस प्रकार इन चार विभागों मं तत्वों का निदशन 
सांख्य दशन करता है ।* ये तत्व कूर संख्या मे मिककर २५ हँ यथा 
१ मूल प्रकृति जो अविकृति' है + ७ महदादि जो श्रकृति-विकृति' हँ + १६ 
जिनमे पञ्चमहाभूत ओौर ग्यारह इन्द्रियां सम्मिलित हँ ओौर जो कवल 
“विक्रति' वा विकार ह+ १ पुरुष जो न प्रकृति हौ न विकृतिः। इस प्रकार 
ये पच्चीस तत्व हँ । इन्हीं पच्चीस तत्वों को लेकर सांख्य ने सृष्टि 
क्रम का विकास दिखाया है! पहर उसने प्रधान" या प्रकृति कं अस्तिव 
मे कारण दिखाये हँ ओौर इसकं लिए सत्कार्यवाद को भी प्र्यापित 
किया 2९1 फिर भधान कसा हं, इसका लक्षण किया ह्‌, 'व्यक्त' ओर 
(१) मूलप्रकृतिरविकृतिमहदाद्याः प्रकृतिविकृतयः सप्त । षोडकस्तु 
विकारो न प्रकृतिनं विकृतिः पुरुषः । कारिका ३ 
(२) कारिकाएं ८-१० 











बौद्ध ददान तथा अन्य भारतीय दडान ८८६ 


अव्यक्त' का क्रमशः वैषम्यं ओर साधम्यं दिखाते हृए फिर 
तीन गुणों अर्थात्‌ सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ का स्वरूप-निदंश किया हु ¶। 
तदनन्तर कारणमस्त्यव्यक्तम्‌' एेसा कहकर अनेक कारणों से यह ददन 
वानकारणवाद कौ स्थापना करता हं२ जो उसका एक अत्यन्त 
मौलिक ओर महत्वपूणं सिद्धान्त हं ओर जिसका निराकरण करने 
कं लिए भगवान्‌ शंकर नं अपने ब्रह्यसूत्रभाष्य मं निङ्चय 
ही वडा कष्ट उठाया ह, | पुरुषोऽस्ति इस प्रकार (पुरुषः 
कं अस्तित्व मे भी अनेक प्रमाण देकर सांख्य अनेक प्रमाणो कें आधार 
पर पूरुष बहुत्व" को भी प्रख्यापितं करता टं ओर दिखाने का प्रयत्न 
करता हं उसक साक्षित्व', कंवल्य, “माध्यस्थ्य' द्रष्टत्व' अर अक्तु भावः 
को मौ१। फिर श्रतिः ओर पुरुष का सांख्य दर्शन अपूवं संयोग 
करता हे, जो दाङनिकों के दिमाग को उकमन ओौर परेडानी 
मे डान वारी एक चीज हं ।* चेतन को तो सांख्य ने 
अक्तां वना दिया ओर कर्ता को वना दिया अ-चंतन्य ओर फिर दोनों 
का अन्ये ओर पग के समान संयोग कराकं न केवल दिखा दी पुरूष क 
दवारा प्रकृति को देखने एवं इस प्रकार अपनी कैवल्य स्थिति सम्पा- 
दन करनं की सम्भावना ही, किन्तु समस्त सगं-क्रम का व्यवस्थित उपक्रम 
भी । यह सगं-कम सांस्य-कारिका मं वाईसवीं कारिका से लेकर चौवनवीं 
कारिका तक बड़ विशद रूप सं वणित टं जिसमें पूर्वोक्त तत्वों 
कं लक्षण, उत्पत्ति-करम आदि स्पष्ट रूप सं व्याख्यात किए गए हु। 
यह सग-कम ओौर इसका विस्तृत वर्णन सांख्य दर्शन मे तो अत्यन्त महत्वपूणं 
हं, क्तु हमं तो वौद्ध दृष्टिकोण से ही सब बातों को महत्वपूणं 
ओर अमहत्वयूणं यहाँ समभना है ओर चूंकि बौद्ध ददान सृष्टि को उत्पत्ति 


(१) कारिकां १०-१४ 

(२) कारिकां १५-१६ 

(३) कारिकां १७-१९ 

(४) नमिलाडये, (न हि प्रवानस्याचेतनस्योत्सुक्यं सम्भवति । न च पुरषस्य 
निमेलस्य निव्कलस्यौत्सुक्यम्‌ । ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य २।२।६; तथा 
परवानस्याचतन्यात्‌ परुषस्य चौदासीन्यात्ततीयस्य च तयोः सम्बन्धयितु- 
रभावात्‌. सम्बन्धानुपयत्तिः । ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य २।२।७ 





८८७ बौद्ध अविद्या सांख्य कौ मूर प्रकृति नहीं 


कं विषय को लेकर अधिकां मं प्रवृत्त नहीं होता, इसलिए सांख्य क 
विकासवाद कं सिद्धान्त को हम यहां पृणेरूप से निरूपित करना आवश्यक 
नहीं समते, कवल यह्‌ तालिका देकर ही सन्तोष करते हं: 
१-प्रुष 
| र-प्रकृति (अव्यक्त) 
३-वृद्धि या महान्‌! १०-मन 
११-१५ पञ्च वबृद्धीन्दियां (चक्षुः 
श्रो्रघ्राणरसनस्पदेनकानि) 
४-अहंकार १६-२० पञ्च कमेन्दियां ('वाक्पाणि- 
पादपायूपस्थान्‌' ) 
५-९ पञ्चतन्मात्राये २१-२५ पञ्च महाभूत (पृथिवी, जल, 
(राव्द स्पशं, रूप, रस, गन्ध) तेज, वाय्‌, आकारा) 
अभी आगे न चल कर जितनी भूमिहम चर आए है उसी के संबंध 
को बौद्ध दशरन की दृष्टि को कृ निरूपित करें । सवसे पहले इस विकास 
की श्रेणी मे हम देखते हं कि श्रधान' रूप मूल प्रकृतिः हौ जिसका फिर 
ओर कोई मूल नहीं। इस दृष्टिकोण से देखने पर निचय ही यह्‌ प्रलोभन हो 
सकता हुं कि यह मूलप्रकृति" कहीं उस बौद्ध “अविद्या' से तो संबंध या समानता 
नहीं रखती जो प्रतीत्य समुत्पाद' के सवसे पहले प्रत्यय के रूप मे स्मरणकी 
जाती हं ओर जिसके आगे प्राणियों के पूवेकोटि का पता (स्वयं तथागत के 
शब्दो म ही) नहीं चलता । हम पटले कह चुके हं कि श्रतीत्य समृत्पाद' का 
उपदेश तथागत के दारा कारणवाद कौ समस्या को हर करने के लिए नहीं 
दिया गया था२, अतः उस रूप में उसको समानता भी किसी अन्य सिद्धांत 
से नहींकी जा सकती । बोद्ध “अविद्या' को हमे सांख्याचार्यो के 
(१) यह्‌ तालिका सांख्ययोग सिद्धान्तो के अनुकूल ह ; वेसे 'सास्यकारिका' 
के अनुसार सर्गे-कम इस प्रकार चलता हं-पुरुष-)- प्रकृति --उससे 
महान्‌ ° -महान्‌ से अहंकार--अहंकार से सोलह का वगं (ग्यारह 
इन्द्रिय ओर पञ्च तन्मात्राए) -- पांच तत्मात्राओं से पांच महाभूत = २५: 
परकृतेसंहांस्ततोऽहंकारस्तस्माद्गणच षोडशकः । 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पञ्चभ्यः पञ्च भूतानि ।॥।कारिका २२ 
(२) देखिए चवुथं प्रकरण मं ्रतीत्यससुत्पाद' का निरूपण । 











बौद्ध दान तथा अन्य भारतीय दन ८८८ 


प्रधान से कभी मिलाने के विभ्रम में नहीं पड़ना चाहिए, इसके किए हमें 
आचायं बृद्धघोष ने वहत पहले ही आगाह कर दिया ह । अपने 
“विसुद्धिमग्ग इन 'अद्रुकथाचरिय' ने सांख्य योग के प्रकृति ओर 
परुष के द्वेतवाद का प्रत्याख्यान किया ह ओर प्रकृतिवादियों की 
मूलप्रकृति" से “अविज्जा कौ समानता दिखाने का कड़ा विरोध किया 
हे ।* किन्त्‌, जो 'परिणामिनित्यत्व' का भाव सांख्य विकासवाद में निहित 
हं, वही नित्य समुत्पन्न ओर नित्य निरुद्ध होने वाले बौद्ध ्वर्मो'मेभीदहै, ओर 
जसा कि हम अभी आगे देखेगे, दोनों मे ही उनके प्रति “अनात्मभाव' करने में 
ही कल्याण का मागं माना गया दहै, बौद्ध दर्शन मेंतो प्रतीत्य समत्पन्न 
पञ्चस्कन्धो मं ओर सांख्य दन मं 'परिणामिनित्य' प्रकृति के विकारो मे । 
कनं नं जो बौद्ध अविद्या' की समता सांख्य श्रधान' से, संस्कारों की समता वुद्धिसे 
विज्ञान की समता अहंकार से, नाम-रूप की समता तन्मात्राओं से, षडायतन 
को समता इन्द्रियो से, ओर समग्र प्रतीत्य समृत्पाद' की ही समता सांख्योक्त 
प्रत्ययसंघः से दिखाने का प्रस्ताव किया ह २, उसे हम अधिक ठीक नहीं समते । 
जव तक हम यह न देखें कि सांख्य ददन मे वृद्धि", अहंकार, तन्मात्राये" ओर 
इन्दरियां' किन अर्थो मं प्रयुक्त की गई हु तव॒ तक हम यह्‌ नहीं कह सकते कि 
करमर: बौद्ध दशन मं निरूपित संस्कार, "विज्ञान, नामरूप" ओर 'षडायतनो' से 


(१) देखिए पछ स्यविरवादी तत््वददान के प्रसंग मं प्रतीत्य सम॒त्पाद का 
विवेचन । 

(२) देखिए उनका मेनुञजल आंफ़ इंडियन बुद्धिज्म, पृष्ठ ४७, पदसंकेत ६; 
जेकोनी ने भी इसी प्रकार समता दिखाने का प्रयत्न किया ह । उनके 
अनुसार सांल्य के गुण" बोद्ध दलन के "धर्म" के अनुरूप हं, तथा अन्य 
समता इस प्रकार हं-- 

अविद्या--सांख्य ददन की पकृति के समन । 
सस्कार-महत्‌ के समान । 
विन्ञान--वुद्धि 3) 21 
नामरूप--अहुकार' 
षडायतन--एफेदहोच्रियगण ~ तन्मात्र पञ्चक 
स्यशे--कदाचित्‌ कर्मेन्िय ? देखिए बेल्वेलकर : . ब्रह्यसूत्र- 
नोट्स, पष्ठ ७८ 





८८९ सास्य मनोविज्ञान 


# 


उनका क्या संबेव ह ।९ किन्त्‌ यह तो एक बडा लम्बा विषय होगा 1 भारतीय दशेन 
मेः मनोविज्ञान कीदष्टिसेदो ही दशन सबसे अधिक महत्वपूणं हं, बौद दशन 
ओौर सांख्य दर्शन (जिसने प्रायः ओौपनिषद मनोविज्ञान को ही एक व्यवस्थित 
स्वरूप प्रदान किया है, जिसे अन्य आस्तिक" दशनं न भौ विना किसी विवाद 
के अपने प्रयोजनों के किए प्रयुक्त किया ह ) । यहां सांख्य दरोन मं निहित मनो- 
विज्ञान की एक अत्यन्त संक्षिप्ततम फलक देने के सिवाय हम ओर कृ नहीं 
कर सकते । सवसे पहले चक्षुरादि इन्द्रियां स्थूल कारण या साधन हं । ये एन्य 
संस्कारों को केन्द्र कीओर ले जानेके किए इन्द्रियों को प्रदान करती दहुं। तब 
मन इन्द्रियों तया बाह्य साधनों अर्थात्‌ भौतिक नेव, श्रोत्र, आदि से संयुक्त होता 
ह्‌ । मन उन संस्कारों को ओर आगे बढ़ता ह एवं उन्हं बुद्धि के सामने 
उपस्थित करता ह । वुद्धि उन पर विचार करती हं, उनका अवगाहन करती हेर । 
तभी अहंकार कौ भावना चमक उरुती ह जो आत्माभिमान प्रकट करती हें । 
इसके पर्चात्‌ यह सव क्रिया-प्रतिक्रिया पुरुष के सम्मुख उपस्थित होती ह ३, 
जो ज्ञान का वास्तविक अधिष्ठान ह । बृद्धि जब ठीक निणेय कर ल्ेतीदहै,तो 
उसे कार्यान्विति करने के लिए मन कोदेदेती ह 1४ मन पांच कमंन्दरियोंके 
दारा बृद्धि के नि्चयों का पालन करता ह । यही संक्षेपतः सांख्य मनोविज्ञान ह्‌ । 
इस उपर्युक्त वणेन कै प्रकाश में हमें यह भी देख ठेना चाहिए कि अध्यवसाय! ९ 


(१) फिर इस विषय में एक कघठिनाई ओर यह्‌ हं कि बौद्ध पारिभाषिक अथं भी, 
'संस्कार' आदि के सुनिर्चित नहीं । जिन अथो से वे मौलिक्य' बोद्ध दशेन 
मे प्रयुक्त किए गए हं जर जो उनका वहां प्रयोजन हँ, उससे विभिन्न ही 
व्याख्या ओर दृष्टिकोण उस्तरकालीन बौद्ध दशेन सें पाते ह, अतः सम्यक्‌ 
तुलना्मक अध्ययन कौ एक कठिमाईं बढ़ जाती है ओर सिवाय दोनों 
परिस्थितियों के केवल सासने रख देने के ओर कोई चारा नहीं उचता । 

(२) सान्तः करणा बुद्धिः स्वं विषथमवगाहते यस्मात्‌ । कारिका ३५ 

(३) कृत्स्नं पुरुषस्यार्थं प्रकाश्य बुद्धौ प्रयच्छन्ति ! कारिका २३९ 

(४) स्वं प्रत्युपभोगं यस्मात्‌ पुरुषस्य साधयति बुद्धिः । कारिका ३७ 

(५) सर्वो व्यवहर्ताऽऽलोच्य मत्वाऽहमत्राधिकृत इत्यभिमसत्य कतेव्यमेतन्मयेत्य- 
ध्यवस्यति, ततश्च प्रवतत इति लोकसिद्धम्‌ । तत्र योऽयं कतेव्यमिति 
विनिश्चयश्चितिसल्निधानादापन्नचैतन्याया बुद्धेः सोऽघ्यवसायः बुद्धः 


असाधारणो व्यापारः लदभेदा बुद्धिः । कारिका २२ पर तत्वकौमुदी । 


च 











बोध ददन तथा अन्य भारतीय दर्शन | ८९० 


को ही साख्य मे वुद्धि (अध्यवसायो वृद्धिः), अभिमानश्को ही अहंकार 
( अभिमानोऽ्कारः ) ओौर बुद्धीन्द्रिय ओर कर्मेच्िय इन दोनों के ही 
सकल्पक इद्दरिय२ को "मनः ( उभयात्मकमत्र मनः संकल्पकमिचियं च ) 
कहा हं। इस विषय मं सवसे अधिक महत्वपूणं वात जो बौद्ध दर्शन 
के साथ तुलनात्मक अध्ययन करते समय हमे याद रखनी चाहिए वह 
यह हं कि प्रकृति ओर पुरुष के, द्रष्टा ओौर दद्य के, जड़ ओर चैतन्य के संबंध 
को ठीक तरह से समभानकेच्िएि ही सांख्यकार ने अपने मनोविज्ञान का 
विवान क्रिया हं ताकि प्रकृति ओर उसके विकारो की प्रतिच्छाया से पुरूष 
उसमं अहं" की भावना न करनं खगे, ताकि प्रकृति के ही संसरण, बंधन ओर 
मोक्ष मं वह्‌ अपना संसरण, वन्वन ओर मोक्ष न मानने टगे । इसीलिए परमर्षिं 
ने यह्‌ सव '१्‌रषार्थहेतुक', निमित्तनं मित्तकः प्रसंग कहा हँ ओर इसीलिए इन सभी 
मनोवंज्ञानिक क्रिया-प्रतिक्रियाजों के वीच मे टोकर उन्दं कटना पड़ा हं पुरुषार्थ 
एव दितुनं केनचित्‌. कांतं करणम्‌” ।३ हम वृद्ध के हारा निरूपित समग्र 
विज्ञान म "चित्त, चैतसिक' ओौर रूप! के रूप मे जवा कूटा, अक्ल 
मौर अव्याक्रत' कं भागों मेतो वंटा देखते हं ओर नदीके स्रोत की तरह 
(नदिसोतो विय) उनका वहना भी देखते हं जिनमं अहं" बुद्धि कभी न करने 
का भगवान्‌ वृद्ध ने उपदेश दिया, किन्तु पुरुषाथं एव हेतुः" जसी कोई आवाज 


(१) यत्‌ खलु आलोचितं मतं च तत्रं अहमधिकृतः' शक्तः खल्वहसन्न' (मदर्था 
एवामी विषयाः मत्तो नान्योऽत्राधिकरृतः कदिचदस्ति' “अतोऽहमस्मिः 
इति योऽभिमानः सोऽसाधारण व्यापारत्वादहंकारः । तमुपजीव्य हि 
बुद्धिरध्यवस्यति कर्तव्यमेतन्मया' इति निचयं करोति । सांख्य कारिका 
२४ पर तत्व कोमुदी । 

(२) एकादलस्विन्दियेषु मध्ये मन उभयात्मकम्‌, बुद्धीन्दरियं कर्मेन्द्रियं च, 
चक्षुरादीनां वागादीनां च मनोऽधिष्ठितानामेव स्वस्वविषयेषु प्रवृत्तेः । 
* * ° * . -आलोचितमिन्दियेण 'वस्त्िदम्‌' इति संमुग्धम्‌ !इदमेवम्‌, नेवम्‌" 
इति सम्यक्‌ कल्पयति विक्ञेषणाविशेष्यभावेन विवेचचयतीति यावत्‌. . . . 
ततः परं पुनवस्तु धर्मजत्यादिभियेया बुद्धचाऽवसीयते साऽपि प्रत्यक्षत्वेन 
सम्मता । सोऽयं संकल्प लक्षणो व्यापारो मनसः समानासमानजातीयास्यां 
व्यवच्छिन्दन्‌ मनो लक्षयति । कारिका २७ पर तत्वकौमुदी । भं 

(३) सांख्य कारिका ३१ 





८९१ . “इत्येष प्रकृतिङृतः' बुद्ध-मत को ान्य नही 


हम वहां कदाचित्‌ नहीं सुनते। वहां तो "एवं पञ्चस्कन्धेषु कि रन्धं किं हतं 
भवेत्‌ एसी ही साधना की ध्वनि कौ प्रधानताहं। सांख्य का दृष्टिकोण 
अधिक संग्रहात्मक दै, किन्तु उसमे व्यावहारिकता कम हं ओौर बौद्ध दुष्टिकोण 
जव कि नंतिक अभिनव्याप्ति से अपने मनोविज्ञान को ओत-प्रोत कर देता हँ 
तो चित्त चेतसिकों के प्रतीत्य समुत्पन्न भाव कोटी वह्‌ सत्यका अंतिम 
स्वरूप मानने कौ ओर प्रस्ताव सा करता जान पडता हं जसा कि सम्भ- 
वतः वास्तव म नहीं हं । सांख्य दशन के सग-क्रम का निददान करते-करत 
हम दोनों के मनोवैज्ञानिक चिन्तनों मे चले गए, अब हम फिर उसो पर 
लोटत हु वयोकि उससे एक बड़ी महत्वपणं समस्या चिपटी हुई ह्‌ । सांख्य- 
मतनसार सर्ग-क्रम का विदाद विवेचन करनं के बाद दही सांख्यकारिका मं यह 
महत्वपण कारिका आती हं "इत्येष प्रकृतितो महदादिविशेषभूतपयंन्तः । प्रति- 
पृरुषधिसोक्षाथं स्वाथं इव पराथ आरम्भः९। यहां हमं केवल “इत्यंष 
प्रकृतिकृतो' इतने से इी तात्पयं ह । जव एक वार सगं-क्रम निरूपण मं 
सांख्याचायं प्रवृत्त इए तो निद्चय ही उन्हं इसका तो उत्तर देनाही था कि 
आखिर यह्‌ सब किया किसने है ? ओर इसका उनके पास निर्भीक उत्तर हैः 
“इत्येष प्रकृतिकृतः' । बृद्ध तौ सगं आदि के प्रसनोंमेदही नहीं पड़े, बल्कि उस 
विषयक जिज्ञासा को ही उन्होने असंगत जिज्ञासा कहा ओर केवल दुःख को 
आत्यन्तिक निवृत्ति के मागं का ही आचरण करने को कहा, किन्तु सांख्याचायं 
जिन्ोने द्‌ःख की निवृत्ति के लिए "व्यक्ताव्यक्तन्ञविज्ञान' को ही परम श्रेयान्‌ 
मागं माना, तो फिर वे उसके उत्तर देने मे तथागत की तरह उदासीनता कंसे 
धारण कर सकते इसलिए उन्होने तथागत से भी अधिक निर्भीकिता के 
साथ, किन्त्‌. निइचय ही उनके मौन से कम गम्भीरता के साथ, उत्तर दिया 
इत्येष प्रकृतिकृतः' । तथागत के लिए तो चाहे यह्‌ श्रकृतिकृतः' हौ तब भी ओर 
चाहे न हो तब भी, चाहे ईख्वरकृतदहोया न हो तब भी, चाहे श्रह्यकृत' हो 
यान हौ तब भी, परम आश्वासन हू २, किन्त्‌ सांख्य के लिए तो इत्येष प्रकृतिकृतः' 
न होने पर उसकी समग्र व्यवस्था हीटंट जाती हू, उसके विचार का विशार 
प्रासाद ही गिर पड़ता ह । वेदान्त के आचार्यो ने इसी प्रकार उसे गिरा-गिरा 
कर अपने मं एक प्रकार से उसे अन्तर्भावित कर ख्या ओर हम देखं 


(१) कारिका ५६ 


(२) देखिए चौथे प्रकरण में क्या सम्यक्‌ सम्बद्ध निरीह्वरवादी हैं? पर 
विवेचन । १, 
बौ० ५७ 
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चुके हँ कि यह प्रवृत्ति सवसे पहटे महाभारत में ही शरू हो गई थी जहां कि 
सांख्य अपने मोलिक्य' निरीदवरवाद के स्वरूप को छोड़ कर ईद्वरवाद की ओर 
प्रवण हो गया ह । मौलिक्य साख्य" दर्शन स्पष्टरूप से निरीइ्वरवादी हं । वहु 
महदादि भूतो को केवकं प्रकृति के द्वारा किया हृजा मानताहं। वह उन्हे 
ईर्वर के द्वारा किया हुमा नहीं मानता, ब्रह्म को उनका उपादान कारण नहीं 
मानता ओर नदीं वह्‌ यह मानता हं कि यं अकारण उत्पन्न हो गए हें] वह उन्हें 
केवल प्रकृति के द्वारा उत्पन्न हआ मानता दह ।१ यहतो सांख्य निरी- 
सवरवाद के लिए केवल एक कारिका का साक्ष्य टै, एक अन्य खोई हुई 
कारिकाका भी साक्ष्य द्रष्टव्य ह जिसे लोकमान्य तिक ने इस प्रकार खोज 
निकाला है--'कारणमीदवरमेके ब्रुवते कां परे स्वभावं वा । प्रजाः कथं निर्गणतो 
व्यक्तः कालस्वभावर्च ।'२ हां सांख्य प्रवचन सूत्र के 'ईदवरासिद्धः' को केकर 
यह भली प्रकार कटा जा सकता हँ करि सूत्रकार ने “ईदवर सिद्धेः" ही कटा हैँ 
दरव राभावात्‌" नहीं, अतः सम्भवतः वह ईदवरवादी रहे हों, किन्त्‌ जिस दृष्टि- 
कोण से वे ज्ञान के अनुसंधान मं प्रवृत्त हुए ह, उसके प्रति सच्चे रहते हए 
वं सम्मवतः ईङवर कतु वाद को तिद्धि में प्रवृत्त नहीं हो सकते थे। कूछ-कुछ 
कूमारिककेही दृष्टिकोण से साख्य प्रवचन सूत्र मं ईद्वर के कतं त्व का निषेध 
किया गया है । निद्वय ही सृष्टि के सुजन करने से ईदवर की आप्तकामता में 
अन्तर आताहुं ओर जौ इच्छा कर सकता हं, वहपृण केसे हो सकता हे ? अपर्णं 
को ईरवर कंसे मानं {४ आप्तकाम को किसी इच्छा से उद्रेलित हुआ 
कंसे मानं ! निश्चय ही यह्‌ समस्या भारतीय दर्शन मे जिस प्रकार भगवान 
सांख्याचाय को उसी प्रकार आचायं कूमारिल जैसे मीमांसक को५ ओर आचायं 
(१) महदादिभूतः प्रकृत्य कृतो नेइवरेण, न ब्रह्योपादानो, नाप्यकारणः । 
अकारणगत्वे हचत्यन्ताभावोऽत्यन्तभावो वा स्यात्‌ । न ब्रह्मोपादानः 
चितिङाक्तेरपरिणामात्‌ । नेहवराधिष्ठितग्रकृतिकते, निर्व्यापारस्याधि- 
ष्ठातुत्वासम्भवात्‌. . * ° ” इत्यादि । सांख्यकारिका ५६ पर तत्वकौमुदी । 
(२) देखिए बाल गंगाधर तिलक : गीता रहस्य, पृष्ठ १६३ 
(३) साख्य सूत्र १।९९ सास्य प्रकृतिवाद ओर इनके खंडन के लिये देखिये 
सोौन्दरनन्द १६।१७; बुद्धचरित सगं १८ 
(४) मुक्तबद्धयोरन्यतराभावान्न तत्सिद्धिः । सांख्य प्रवचन सूत १।९३; उभय- 
थाप्यसत्करत्वम्‌ । वहीं १।९४ 
(५) देखिए आगे इसी प्रकरण मं बोद्ध दशन ओर मीमांसा दरन' पर विचार । 














८९३ ईह्वरवाद को समस्या 


गौडपाद* जैसे अद्वैत वेदान्ती को भी उदरेकित करती हँ । करुणा की भावना 
से प्रवृत्त होकर रचना असम्भव ह, यह तकं सांख्यप्रवचनसूत्रकार, कुमारि ओर 
बद्ध तीनोंकाही समानहं२। वृद्ध की तरह सांख्याचार्यमी कमं कोही इसके 
लिए पर्याप्त मानने का प्रस्ताव रखतं हं! प्रमाण शास्त्र से ईरवर को सिद्धि 
नहीं हो सक्ती, एेसा भी सांख्य कामत ह ।४ जितने भी ईदवर के गणो का 
वणेन ह, उन्हे सांख्य दशन केवर मुक्त आत्माओं के ही गुण मानता हे९, 
कृ-क उसी भावना मं जिस प्रकार मीमांसक उपनिषदों मे ब्रह्य का निरूपण 
करने वाी श्रुतियों को केवल अनुष्ठानक्तओं की प्रशंसा करने वाली मानतं 
ह६ । शिव, विष्ण्‌ आदि देवोंमें भौ सांख्य को कछ विशेष श्रद्धा नहीं दहै 
उनको आचार्यं शंकर को तरह वह भी एक निम्न कोटि मे डाक देता हं°। 
उत्तरकाटीन आचार्यो ने अपनी-अपनी प्रवृत्तियों के अनुसार सांख्य दरेन के 
अनीरवरवाद को लेकर उस पर बड़ी लीपापोती कौ ह ओर कृ हाल्तों सं 
उसको कमियो कोपूराभी किया हं । वाचस्पति मिश्र, विज्ञानभिक्ष्‌ ओर नागेश 
ने प्रायः इस प्रकार की प्रवृत्तियों मे विशेष भाग ल्या हं । पुरूष के कंवल्य 
की आवर्यकता के लिए प्रकृति अपने आप किस प्रकार कायं में प्रवृत्त हो 
सकती हे, इस कठिनता को देख वाचस्पति मिश्र ने इसके किए ईइवर के 





(१) देखिए आगे इसी प्रकरण में बोद्ध दशन ओर वेदान्त देन 
पर विचार । | 

(२) कुमारि के मत के विषय में आगे देखिए "बौद्ध दशेन ओर प्वेमीमांसा 
का विवेचन, बुद्ध के दृष्टिकोण के लिए भिलाइये पोछे क्या सम्यक्‌ 
सम्बद्ध अनीहवरवादी हं ? पर विचार; देखिये बुद्धचरित १८।२०-२९ 

(३) देखिए सांख्यप्रवचन सूत्र ५।१ “नेशवराधिष्ठिते फएलनिष्पत्तिः कमणा 
तत्सिद्धेः ' । यह मत बौद्ध दशन के अनुकूल हं । 

(४) प्रमाणाभावान्न तत्सिद्धिः । सांख्य प्रवचन सूत्र ५।१२ 

(५) मुक्तात्मनः प्रशंसा उपासा सिद्धस्य वा । सांख्यप्रवचन सूत्र १।९५; 
मिलादये वहीं ३।५४-५६ भी । 

(६) देखिए आगे "बोद्ध दशन ओर परवंमीमांसा' का दशन विवेचन । 

(७) देखिए सांख्य प्रवचन सूत्र, ३।५७; शंकर का दृष्टिकोण अत्यन्त स्पष्ट हं 
केवल एक उदाहरण पर्याप्त होगा 'मायामात्रमेतत्‌ यत्‌ परमात्मनोऽव- 
स्थात्रयात्मनावभासनम्‌ । ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य २।१।१ 
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अधिष्ठान तत्व को स्वीकार कर ल्या हं जो सांख्य की मूक भावना कै 
विपरीत हं ¦ विक्ञानर्भिक्ष्‌ न सांख्य अनीदवरवाद की अपने मतानुकूल 
व्याख्या करनं एवं उसकी संगति छ्गाने मे एक प्रकारसे हददही कर दी, ह्‌ 
कमी तो वे कहते हं किं सांख्य अनीदवरवाद केवर एक उग्र श्रौद्धिवाद' है, 
यह्‌ दिखाने के लिए कि यह्‌ दशन विना ईदवर के भी ठहर सकता टे। कभी 
ब्रं कहतं हं कि यह्‌ उन लोगों के लिए, जो ईदवर में श्वद्धा नहीं जमा सकते ह 
केवर आदवासन के किएु एक अम्युपगमवाद' ह अर्थात्‌ वास्तविक उषदेडा 
का उनकी सहूलियत गौर शान्ति के लिए. कु नीचा करना हं । कभी वें 
यह भी कत हं कर सांख्य दर्ान का प्रवर्तन केवल मृढ्वुद्धियों के विमोहन के 
कए हा ह, पापियों के ज्ञान में प्रतिवन्ध डालने के किए हं । कभी वह्‌ सांख्य 
सिद्धांतों की वेदान्त से एकात्मता भी दिखातं हं ओर कभी करते हं पुरुष 
बहुत्व को एकं ब्रह्म" की कोटि मेँ छाने का प्रयत्न भीर! इसप्रकार भारतीय 
दशन मे हम एक अद्भुत वात देवते हू । न केवल वाचस्पति मिश्र, विन्ञानभिश् 
आदि नं ही किन्त्‌. अन्य अनेक आचार्यो ने निरिचत रूप से निरीडवरवादी सांख्य 
(जसा कि वह सांख्यकारिका मे विदोपतः उपलब्ध ट्‌ )कोतो खाने की कोरिदा 
कोहं भिन्न उपायों से ईद्वरवादी की कोटि में ओौर सम्यक्‌ सम्बृद्ध, जिनके 
विषय में कभी कोई निष्पक्ष विचार करने पर यह कटनं का दावा नहीं कर 
सकता कि वं अनीदवरवादी है, उनको सदा डालने का प्रयत्न किया दहै न 
केव नास्तिकः की ही किन्तुअनीद्वरवादी की कोटि मे भी । इसका रहस्य 
क्या { हमारी सममे इसका रहस्य सांख्य के इन शब्दों मे विद्यमान 
हं--आप्तश्रुतिराप्तवचनं हि'। सांख्याचाय न जव एक बार वेद के प्रामाण्य 
को स्वीकार कर लिया तो हिन्दू-जनता निर्चित हो गई, फिर वह्‌ उनके उपदे 
म किसी-न-किसी प्रकार समन्वय-समाधान कर लेगी । वेद के च्िए वह्‌ ईदवर 
को छोड़ सक्ती हं, क्योकि वेद रहेगा तो ईद्वर की सिद्धि तो किसी-न-किसी 
प्रकार कर ही छौ जायगी, विन्तु वेद के चले जाने परतो ईश्वर सदा के 
्एिही चका जाता हूं 1 अस्तीति ब्रुवतोऽन्यत्र कथ तदुपलम्यते ।' उत्तरकाटीनं 
बद्ध आचार्यो ने ईस्वरवाद का कड़ा प्रत्याख्यान कर उसे भगवान्‌ बुद्ध पर 


(१) ईक्वरस्यापि धर्माधिष्ठानारथ प्रतिबन्धायनय एव व्यायारः । राधाकृष्णन्‌ 
दृण्डियन फिकसिफो, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३१९, पद संकेत १ सं उद्धृत + 
(२) देखिए साख्य प्रवचन भाष्य १।६९; ३।६६; ३।५७; ५।१२ 
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भी आरोपित कर दिया जो सम्भवतः टीक नहीं था। क्छ भी हो, यदि 
सांख्य दलन मे अनीरवरवादियों के लिए आदवासन है, जेसा कि विज्ञान- 
भिक्ष्‌ ने हमे ठीक ही बताया ह, तो हमं कह सकते हे कि उस आरवासन. 
की मात्रा बुद्ध के विचार में कृछकम नहींहौ ओर उसे हमे लेना चाहिए। 
अव हम दोनो दशनो के संसार, पुनजेन्म, मोक्ष ओर आचारतत्व सम्बन्धी 
विचारो पर आते हं। संसार ओौरद्‌ख की भावनाये सांख्य ददन मं 
बोद्ध दोन की तरह ही व्यापक ह । जरामरण-कृत द्‌ःख को चेतन पुरुष 
पाताह जव तक कि उसके लिग शरीर की निवृत्ति नहीं हो जाती। इसलिए 
स्वभाव से ही दूःखहं१९)' “न कूत्रापि कोऽपि सुखीति संसरण तो नित्य 
ल्गादही हुआ है, फिरसुख कहां सेहो? किन्तु संसरण यदि यह्‌ वास्तव में 
बद्ध प्राणी काही हो तव तो उसकी निवृत्ति ही अशक्य ह! न स्वभावतो 
बद्धस्य मोक्षसाधनोपदेश विधिः ।' जो स्वभावसे ही बद्ध है उसके लिए 
मोक्षसाधन के उपदेश की विधि व्यथं ह। अतः संसरण तो वास्तव में 
प्‌ रष नहीं करता, प्रकृति करती हं* ओर प्रुष उसके व्यापारो मे, जिनकी 
श्रतिच्छाया वृद्धि मे पड़ती हे, अह'के रूपमेग्रहण कर केता ह ओर यही उसके 
चन्धन का कारण होता ह। यदि पुरुष बृद्धि मे पड़ प्रकृति के प्रतिविम्बको 
देख सके कि यह व्यापार प्रकृति का हं तो उसका वास्तविक अ-कतु भाव 
स्फूरण होने लगता हं ओर उसे केवल्य की प्राप्ति होती है । 
सांख्य नं इस अपन मन्तव्य को बड़ी अच्छी तरह से दिखाया है । प्रेक्षकवत्‌ 
होकर जव पुरुष प्रकृति को देखता हँ ओर साक्षात्कार करता ह कि किस प्रकार 
इसके व्यापारो का उपचार मकम हो रहा ह, तो प्रकृति सहम जाती ह ओर 
सदा के लिएनिवृत्त हो जाती हे ।' प्रकृति ओर प्रुष के संबंध काः (जो प्रुष के 
ही विमोक्षाथं था५) सदा के लिए ध्वंस हो जाता है, फिर कृतकृत्यता सम्पादित 
(१) तत्र जरामरणकृतं दुःखं प्राप्नोति चेतनः पुरुषः! †लगस्याविनिवृत्तेस्तस्मा- 
दृदुःखं स्वभावेन । सांख्य कारिका ५५ 
(२) सांख्य सूत्र ६।७ 
(३) सांख्य सूत्र १।७ 
(४) तस्माच्च बध्यतेऽद्धा न मुच्यते नापि संसरति कर्चित्‌ । संसरति बध्यते 
मुच्यते च नानाश्रया प्रकृतिः ।॥ साख्य कारिका ६२ | 
(५) पुरुषस्य विमोक्षार्थं प्रवर्तंते तददव्यकतम्‌ । कारिका ५८; मितगाइये 
पुरुषविसोक्षनिभित्तं तथा प्रवृत्तिः प्रधानस्य । कारिका ५७ 
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हो जाती हूं । सांख्यकारिकाकार ने प्रकृति को एक सुकृमार कृलवधू के समान 
माना हं जो परपुरुष को देखते टी सहम कर छप जाती है कि कटी यह 
फिर मुं न देख ले९ । अथवा वह एक नर्तकी हं जो रंगमंच पर अपना नृत्य 
दिखाकर वायस चली जाती ह देव ली मैने" इस प्रकार एक (पुरुष ) 
उपेक्क हो जाता हं गौर देव ली ग म॑" इस प्रकार दूसरी ८ प्रकृति ) 
विरमण कर जाती हँ, संयोग यदि दोनों मं वादमं वना भी रहे तो भी 
फिर सगंका प्रयोजन नहीं रहता? । जिसको प्रकृति अैर पुरुष की 
विभिन्नता की ख्याति (ज्ञान) हो गर्द उसको शब्दादि योग वन्धन मं नहीं 
डाक सक्तं क्योकि उसमे जो पूनर्जन्म के वीज रूप म्मे ओर भेरा 
थेवे तो दग्ध कर दिए गए, फिर पनः सगं का प्रयोजन क्या रहा? 
यही केवल विशु ज्ञान दं । सांख्यकारिका के मामिक दाव्दों मे इस 
सान कौ उत्पत्ति का यह्‌ उपाय है--एवं तत्वाम्यासान्नास्मि न मे 
नाहम, इत्यपरिदोषम्‌ । अवििपथंयाद्विशुद्धं केवलमृत्प्यते ज्ञानम्‌ ।'४ ये 
शब्द भारतीय तत्वचितन मे अत्यन्त स्मरणीय एवं बौद्ध मन्तव्य की 
साख्य-चितन के साथ तुलना करने मँ अत्यन्त महत्वपूणं हू । जव सांख्य के 
मतानुसार तत्वाभ्यास क्या जाय तो इस प्रकार की बुद्धि कास्फरण 
होता ह नास्मि,न मे नाहं'। नास्मि का अथं हँ किप्‌रुष सदा इस 
प्रकार अनुभव करे कि मेर अन्दर कोद भी वाट्य या आध्यात्मिक 
व्यापार नहीं ठं । “नास्मि इत्यात्मनि क्रियामात्रं निषेधति (तत्वकौमदी) । 
नमे काअथंह कि मेरे अन्दर स्वामिता नहीं हं। क्तुत्व का 
निषेध ही नाहम्‌ का रहस्य दह ।५ इसके जानने से सम्पूर्णं ज्ञान हो 


(१) प्रकृते सुक्मारतरं न किञ्चिदस्तीति मे मतिर्भवति । या दृष्टाऽस्मीति 


पुननं दशशनमुर्ति पुरुषस्य । कारिका ६१ 

(२) गस्य दशंयित्वा निवर्तते नर्तकी यया नृत्यात्‌ । पुरुषस्य तथाऽऽत्मानं 
प्रकाइ्य विनिवर्तते प्रकृतिः । कारिका ५९ 

(३) दृष्टा मयेत्युक्षक एको दृष्टाऽहमिति विरमत्यन्या । सति संयोगेऽपि तयोः 
प्रयोजनं नास्ति सग॑स्य । कारिका ६ ६ 

(४) कारिका ६४ 

(५) यह ग्याख्या वाचस्पति मिश्र की सांख्य तत्व कौमुदी के अनुसार ह । 
अन्य व्यास्याओं के लिटि देखिए डा० का ओर शर्मा का सांख्यततव- 
कौमुदी का संस्करण, बोधिनी भाग ( नोट्स इस कारिका पर ) । 








८९७ “नास्मि, न मे, नाहम्‌' ओर बोद्ध अनात्मवाद 


जाता हं । यही “अपरिदेष' ज्ञान है, संशय ओर विपर्यय से रहित, 
अतः सदा विशुद्ध । नास्मि न मे नादम्‌' ये शब्द कितनी गहराई से भारतीय 
अव्यात्म-साघना मे चि पड़ ह ओर विभिन्न प्रकारो से उसकी प्रतिष्ठा को 
कायम करते है, यह्‌ अध्ययन का एक अत्यन्त महत्वपणं विषय हं । निर्चय ही 
गीता भी कहती हौ कि "नाहं किचित्‌ करोमि' इस प्रकार को भावना करो\ 
इस प्र ओर उसके समस्त अनासक्तिवाद पर हम बौद्ध दशन ओौर गीता 
के प्रसंग मे आयेगे । योग भी कहता ह ्ष्टृदृश्ययोः योगो हेयहेतुः (८-१७ ) १8 
महर्षि गार्यायन भी कहते हु अहमेतत्‌ न' ओर वेदान्ती भी कहते ह्‌, 
"नाहः देहो' । अतः प्रकृति ओर पुरुष॒ के विच्छेद को अपन -अपनं 
प्रकारो से प्रायः सभी कल्याण का मागं समते ह। भक्त भौ तो 
गोस्वामी त्‌लसीदास जी को प्रतिनिधि बना कर विवशताप्‌ वंक 
यही भाव दिखाते ह "जड़ चेतनहि ग्रन्थि पड़ गई । जदपि मृषा दूत 
कठिनर्ई' । इतना ही नहीं, भारतीय विचारों से प्रभावित मुसलमान साधक भौ 
ह हौ करत सवै मति खोई' इस प्रकार इस गम्भीर दाशेनिक सिद्धात का 
प्रल्यापन करने र्गते ह । अस्तु, सांख्य जब कहता है कि प्रकृति के धर्मो को 
पुरुष को अपने मं आरोपित नहीं करना चाहिए, बल्कि उनमे नास्मि, 
न मे, नाहं की भावना करनी चाहिए ओर जब भगवान बुद्ध कहते हं 
भिक्षुओ ! जितना भी रूप ह, जितनी भी वेदना ह, जितनी भी संज्ञा दहेः 
जितने भी संस्कार ह, जितना भी विज्ञान हु, चाहे भूतकाल का हो, चाहे वतमान 
का, चाह भविष्यत्‌ का, चाहे अपने अन्दर का हो, चाहे बाहर का, चाहे स्थूल 
हो अथवा सृक्ष्म, चाहे व्रा हौ चाहे भला, चाहे दूर हो अथवा समोप--वहं 
न मेरा, न वहम न वह्‌ मेरा आत्मा हर, तो इनमे साधनाका 
विभेद क्या है, यह समभफ मे नहीं आता। रूप वेदना आदि पंचस्कन्ध 
भी तो एक प्रकार से प्रकृति के ही व्यक्ष्पारों का विभागीकरण 
ह, दोनों स्थूक ओर सक्षम का। सांख्य अपने पच्चीस तत्वों मं यदि 
नास्मि न मे नाहं! का तत्वाभ्यास करने का आदेश देकर पुरुष को विमुक्ति 
का मागं देवता हँ तो तथागत हमें पंचस्कन्धों में, नवे मेरेहेःन वे मेँ 


(१) मिलाइये, विवेकख्यातिरविप्लवा हानोपायः २।२६ तथा विङेषदरिन 
आत्सभावभावनाविनिचत्तिः ४।२५ भी । 
(२) संयुत्त० २१।५ देखिए चतुय प्रकरण मं अनात्मवाद का दिबेचन । 
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ह" न वे मेर आत्मा ह” इस प्रकार आत्मा-अनात्मा की विवेक-ल्याति के 
दाराहौ तो निर्वाण का उपदेश करते दै? इस अत्यन्त महत्वपूर्णं विषय 
कं सम्बन्ध मं यहां इतना ही कहना पर्याति होगा । बौद्ध दरशन मं जिस 
मकार निर्वाण ओर परिनिर्वाण का विभाजन दहु ओर अन्य भारतीय दर्शनों में 
(मीमांसा को छोड़कर) जिस प्रकार जीवन्मुक्ति ओर विदेह मुक्ति का विधान 
हु, उसी प्रकार सांख्य मी जीते जी भी मुक्त पुष की कल्पना करता हँ । सम्यक्‌ 
ज्ञान प्राप्त होने पर भी यदि संस्कारवदा शरीर चलता रहे तो उसके 
कर्माशयप्रचय भमी फिर फल छाने के योग्य नहीं रहते, क्योकि उनके बीज 
तो पहले ही दग्ध किए हृए रहतं हँ । अतः दारीर केवर तव तक पहले 
जोरसे चलाएु गए चाक के समान चलता टं जव तक कि उसको 
पहले कं कमं विपाक शान्त न पड़ जायं ओर, उनकं शान्त होने पर 
तो (जौपनिषड मन्तव्य के अनुसार हौ २) शरीर के उच्छेद हो जाने पर 
भ्यक्ताव्यक्त्विज्ञानात्‌' पुरुष॒ एकान्तिक ओर आत्यन्तिक कैवल्य को ही 
प्राप्त होता हं मौर इसीको योगनं स्वल्प प्रतिष्ठा मी कहा हौ । 
इस प्रकार हमने स्यि कंकेवल्ययामोक्षकं रूप कौ देखा। कैवल्य को 
स्वरूप प्रतिष्ठा" कद कर धोग' उसे कुछ अधिक निर्ितता प्रदान करता 
हं ओर कदाचित्‌ वेदान्त कौ दिदा में उसे ले जाने का कछ उपक्रम भी । 
साख्य कं ल्एि तोजो कृ सवसे अधिक महत्वपूणणं॒वस्तु है वह 
हं कवल प्रकृति ओौर पुरुष कं सम्बन्ध कौ उच्छ्त्ति ही ओर वही उसके लिए 
पुरुषाथं है\, किन्तु योनदर्शन प्रकृति से उसकी उच्छित्ति सम्पादन 





(१) सम्यग्ञानाधिगमात्‌ पर्मादोनामकारणप्राप्तौ । तिष्ठति संस्कारवशात्‌ 
 चक्रम्रमिवद्‌ धृतशरीरः । कारिका ६६ 


(२) देखिए (तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्येऽथ सम्पत्स्ये । छान्दोग्य 
६।१४।२ 

(२) प्राप्ते शरीरभेदे चरितार्थत्वात्‌ परथानविनिवत्तौ । 
एकान्तिकमात्यन्तिकमुभयं कंवल्यमाप्नोति ॥। कारिका ६७ 

(४) परषार्थशून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कंवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा चा चिति- 
त क्तिरिति । योगसूत्र ४।३४ 

(५) यद्रा तद्वा तदरच्छित्तिः पुरुषायेस्तदुच्छित्तिः पुरुषाः । सांख्यसूत्र ६।७० 
(अन्तिम सूत्र ) 





+ -~न् ~ ---~न~~-~--- ~ ~~ ~ ~ ~~~ ~या 


८९९ सांख्य साधना-मागं 


करके भी फिर परमात्मा से योग' करने कं लिए भौ अत्यन्त लालायित 
है। वह्‌ वियोग का उपदेश देता हुआ भी योगी' ह, यही उसको सांख्य 
जौर वेदान्त दन के बीच मध्यस्थता ओर साक्षिभाव भीह। इस प्रकार हम 
योगदर्शन पर आते हे, किन्तु अभी सांख्यद्शन ओर बौद्ध दशन कं सम्बन्ध 
मे ही एक वात ओर कठ दे। सांख्य-सूत्ों मे यद्यपि साधना मागं काभी 
वणेन दै (इसक विना वह अपूणं ददन हौ होता, जैसा कि कम-से-कम 
आचार तत्व॒ कं विषयमे कोद भारतीय देन नहीं हं) किन्तु 
वह॒ अत्यन्त अल्प है ओौर इसी के लिए सांख्य कं पूरक दशेन 
योग॒ का आविर्भाव भी हुआ हौ । सांख्य सूत्र अपने साघना-मागं 
मे सतत उद्यम का१, अननुकूल से बचने काः, आबद्ध न 
होने कार ओर संसार कं भोगों में दुःख दोषानुदडोन करने४ 
का उपदेरा देते ह जो सर्वया बृद्ध-मन्तव्य के अनुकूक दही हे। परम 
तत्व की प्राप्ति मंदेदा ओर काल आदि का नियम उनके अनुसार नहीं है*ओर 
भगवान्‌ वृद्धने जो कछ बोधिराजक्‌मार से कहा था उसके यह्‌ मत अनुकूल 
ही हं ६। मलिन चित्त में उपदे के बीज का प्ररोह भगवान्‌ सांख्यसूत्र- 
कार भी नहीं मानते ओर भगवान. तथागत ने तो इस तथ्य पर बहुत 
(१) आवृत्तिरसछृदुपदेशात्‌ । सांस्यसूत्र ४।३ नोपदे श्रवणेऽपि कृतकृत्यता 
परामर्थाऽते विरोचनवत्‌ । नहीं ४।१७ 
६२) असाघनानुचिन्तनं बन्धाय भरतवत्‌ । सांख्य सूत्र ४।८; विरक्तस्य हेय 
दानमुपादेयोपादानं ह सक्षीरवत्‌ । वहीं ४।२३ 
{२३) निराशः सुखी पिगलावत्‌ । वहीं ४।११ त 
(४) दोषदशेनादुभयोः । वहीं ४१२८; भिलाइएं न भौगाद्रागर्ाः त : म॒निवत्‌ । 
वहीं ४।२७ व राग्यादमभ्यासाच्च । वहीं ३।३६ 
(५) न कालनियमो वामदेववत्‌ । सांख्य सूत्र ४।२०; तीनब्रसंवेगानामासंस्लः 1 
योगसूत्र १।२९१; अधिकारित्रेविध्यान्न नियमः । सांख्य सूत्र ६।२२;. 
न स्थाननियमशचित्त प्रसादात्‌ । साख्यसूत्र ६।२३१; वत्तिनिरोधात्‌ 
तत्सिद्धिः । वहीं ३।३१; मिलाइए यत्रैकाग्रता तत्राविशेषात्‌ । ब्रह्मसूत्र 
४।१।११ तथा देखिए वहीं ४।१।१,३,५ 
(६) देखिए बोधिराजकुमार रुक्त (सज्िम-निकाय) ; मिलाइये बद्धचरित १६।५ 
(७) न मलिनिचेतस्युपदेशवबीज प्ररोहोऽजवत्‌ 1 सांख्य सूत्र ४।२९; नाभास- 
मात्रसमपि मलिनहषणवत्‌ । वहीं ४।३० 
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जोर दिया ही हं। श्रुति क सम्बन्ध मं सांख्यसूत्रकार एक स्थान पर 
कहते ह कि श्रुति का विरोध रागियों क किए वैराग्य का कारण नहीं 
होता९ ओौर श्रुति कं विरोध से कतर्कीं को आत्मलाभ नहीं होता 
किन्तु दूसरी जगह्‌ ^नानृश्रविकादपि तत्सिद्धिः एेसा भी कहते ठ । 
ये सव वाते अत्यन्त विचारणीय हँ । सांल्यसूत्रों ने अपने पांचवे अध्याय 
मं न सरवोच्छित्ति४" एवं शून्यमपि" आदि कूप से दून्यवाद या अभावः 
वाद कातथा अन्य अनेक सिद्धान्तं का खण्डन किया हं जो उत्तरकाटीन 
बोद्ध सम्बरदायों कं सिद्धान्तो से वहत कुछ समानता रखतं हं । चूंकि 
सभी आस्तिकवादी' दर्शनों क इस विषयक तकः प्रायः एक से ही है ओर 
बौद्ध ददन ओर वेदान्तः कं पारस्परिक सम्बन्ध दिखाने कै प्रसंग मे हम 
शंकर कं द्वारा किए गए वौद्ध सम्प्रदायो के प्रत्याख्यानों पर आएँगे ही, अतः 
यहां इनका निरूपण न कर हम केवल इतना ही कहना चाहते है कि सांख्य 
एक यथार्थवादी जौर जगत्‌ की वास्तविकता मे विद्वासं करनं वाला दशेन 
हं, अतः उन विज्ञानवादो अथवा चेतनाद्रैतवादियों से इसका गहरा 
भेद हं जो भौतिक पदार्थो को चेतना की धारा मं ही परिणत करने क 
पक्षपाती हं। इस प्रकार हमने बौद्ध द्वन कं साथ सांख्य दन का 
कछ अध्ययन क्या, एतिहासिक रूपमे भी ओर तात्विक रूप मं 
मौ । जवकि उनके विचारों मेँ एक गहरी समानता ट, उनके कृ पारस्परिक 
विभेद मौ हं, जिन पर हम दृष्टिपात कर चुक हः। भगवान्‌ ` तथागत जव 
कि जीवन कौ गम्भीर समस्याओं को लेकर जीवन कं एक दार्ताकं रूप 
मं हमारे सामने आते हँ तो सांस्यकार अधिकतर प्रकृति-पुरूष गवेषणा 
ही करतं हं जिसमें ज्ञान ओर विचार तो उपलब्ध दोता है किन्तु हदय 
नहीं मिलता, मानवता कौ अनुभूतियों के साथ एकात्मता नहीं मिती, 
ओौर यह दरशन की एक बड़ी थावद्यकता हँ । कपिल मुख्यतः सृष्टि के 


(१) न श्रुतिविरोधो रागिणां वैराग्याय तत्सिद्धेः । सांख्यसूत्र ६।५१ 

(२) श्रुति विरोधाच्च कृतर्कापसदस्यात्मलाभः । सा॑ख्यसूत्र॒ ६।३४ 

(३) नानुश्चविकादपि तत्सिद्धिः साध्यत्वेनावृत्तियोगादपुरषार्थत्वम्‌ । सांस्य- 
| सूत्र १।८२ 

(४) न सर्वोच्छित्तिरपुरुषाये्वादिदोषात्‌ । सांख्यसूत्र ६।७८ 

(५) साख्य सूत्र ६।७९ 





९०१ बौद्ध दशेन ओर योगसूत्र 


विचारक हँ ओौर बुद्ध मानव-जीवव के । वैसे इन दोनों के दरेनों ने मनुष्यकं 
स्वतंत्र विचार कौ वड़ा प्रोत्साहन दिया है, बुद्ध के समान कपिल के सिद्धान्त 
मे मानवीय मस्तिष्क की स्वतंत्र शक्ति की अनुभूति है ओर इसद्‌ष्टिसे दोनों 
ही दशन भारतीय दर्शन मं अद्वितीय स्थान प्राप्त करते हं, एेसा हम कह 
सकते हं । अब हम योग दशन पर आते हे। 
योग दशन साधना का दर्शन ह । अतः वह एक “मां है ओर इस 
अथं में वह वृद्धके मागं से एक वडी समानता रखता है। किन्तु फिरभी 
उसको तात्विक परिस्थिति बौद्ध द्ंन के समान न होकर 
बौद्ध दश न ओौर सांख्य दर्शन की ही है, अथवा जेसा कि हम पहले 
योग सूच कह चुके हं, वह उसका एक उत्तर भाग ही ह । विभिन्न 
तात्विक परिस्थितियों के होते हुए भी दो द्ंन अपने 
साधना-मागं मे कितने समान हो सकते हं, इसका एक अनत्तर उदाहरण हम 
बौद्ध दरंन ओर योग दशेन मे पाते हं। यहां हमें साधनाका जो मागं बुद्ध 
के उपदेशों मे निहित है, उसकी तुलना पातञ्जल योग में निहित साधनासे करनी 
हं जो “राजयोग भी कहलाती हे ओर जिससे अतिरिक्त मन्त्रयोग, लययोग 
ओर हटयोग ये तीन विभागयोगके ओौर उपक्न्ध होते ह* जिनके विवे- 
चन मं हम यहां सम्भवतः नहीं जा सकंगे, किन्तु चतुथं अध्याय में मन््रयान 
ओर व्यान आदि बौद्ध धमं के जिन सम्प्रदायो का वणेन हम करञआए रहे, 
उनकी प्रवृत्तियां ही योग के इन तीन विभागों का उपलक्षण करती हँ, इतना ही 
इनके लिए यहां कहना पर्याप्त होगा । 
योग" शब्द युज्‌' धातु से व्युत्पन्न है, अतः इसका अर्थं होता है युक्त 
करना । इस अर्थं में यह शब्द ऋग्वेद तथा अनेक उपनिषदों में उपर्ब्ध 
होता हं, ऋग्वेद में हम मुनियों को तपस्या करते देखते हें \ ओर 'तपस्‌' की 
(१) यह योग का चतुविध विभाग योगतत्व उपनिषद्‌ मे उपलब्ध होता हे \ 
योग के एक छः प्रकार के विभाग के च्िए देखिए मैत्रायणी उप० ६।१८ 
(२) ऋ० १।३४।९; ७।६७-८; ३।२७।११; १०।३०।११; १०।११४।९; 
४।२४।४; १।५।३ ; १।३०।७; शतपथ ब्राह्मण १४।७।१।११; मेत्रायणो° 
६।१०; देखिए राधाकृष्णन्‌, इण्डियन फिलासफी, नितल्द दूसरी, पष्ठ 
३२९ "योग" के साधनः के अथंमें रूपको हृदयंगम करनेके लिए 
देखिए गीता० ३।३ 
(३) देखिए ऋ ० १०।१३९ 
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महिमा के वणेन भी वहां ही उपक्व्व ह१%। उपनिषदों में भी ध्यान ओर समाधि 
केर, तप जौर ब्रह्यचयं कं ३, तथा इन्ियों आदि को आत्मा में लय करने के ४अनेक 
वर्णन हूं जिनमें योग के वीज वतमान हें ओर जिन सव को व्यवस्थित स्वरूपदही 
योगसूत्रो में प्राप्त हुजा हं । पतञ्जलि के पूवं योग की एक प्रक्रिया रही होगी, 
यही तय्य॒ सम्भवतः योगतूर्रों का प्रथम सूत्र अथ योगानुशासनम्‌ 
बतलाता ह । इस प्रकार भगवान्‌ पतञ्जलि योग शस्त्रके उद्‌भावकन होकर 
केवर उसकं अनुशासन' करने वले ही हं, एेसा कहा जा सकता है, उनके 
महत्व को विना घटाए हुए । पतज्जक योगसूत्रों का रचना-काल ईसा के पूर्व 
दूसरी शताब्दी से ठेकर ईसा की चौथी ताब्दी तक हो सकता है, एेसा विद्दानों 
का मतहं५। अतः अधिकांश में योग-ददंन, जंसा कि वह पतञ्जलि के योग- 
सूत्रों मे उपलब्व हं, बुद्ध के उत्तरकालकादही दहं । किन्तु जैसा कि हम पहके 
कटं चुके हं, योगका मग बुद्ध के पहले भी प्रचलितिथा जौर उसी को एक 
व्यवस्थित स्वरूप पातञ्जल योग-सूतरो के रूप मेँ वाद में चकर भिटा । अन्य 
किन कारणो से भी वमान योग-सूत्र पूरा का पूरा प्राग्बौदकालीन नहीं हो सकता, 
इसके प्रति कुछ उत्प्रक्षण हम अगे जव इन साघन-मार्गो की तुलना कर उनके 
पारस्परिक खण्डन-मण्डन पर आएंगे, तव करेगे । योगसूत्र चार भागों या पादों 
मं विभक्त ह, यथा (१) समाधि पाद, (२) साधन पाद, (३) विभूतिपाद 
जौर (४) कंवल्य पाद । यहां यही ढंग सम्भवतः उपयुक्त होगा कि हम योग- 
सूतो के दशंन का वर्णन क्रमशः उनके चार पादो की विषय-वस्तु के निरूपण के 


(१) देखिए. ऋ० ३।३।९।१० तथा मिलादये प्रथम प्रकरण में 'अध्यात्म-ज्ञान 
“ का अधिकारी कौन विषय पर विचार । 


(२) देखिए व॒हदारण्यक० ४।१४; ३।५; ४।४; तेत्तिरीय० १; कठ 


२।१२; प्रश्न० ५।५ ` 

(३) देबिए छन्दोग्य० ३।१७।४; बृहदारण्यक ०  १।२।६; ३।८।१०; 
तेत्तिरोय० १।९।१; ३।२।१; ३।३।१; तंत्तिरीय ब्राह्मण ० २।२।३।३; 
रतयय ब्राह्मण ११।५।८1 १; 

(४) देखिए कठ० ३।१०-१३; ६।७-११; पूणं विस्तार के साथ इसके विवरण 
के किए देखिए इसी प्रकरण में पीछे उपनिषदों के मनो विन्ञान का वर्णन । 

(५) देखिए राघङृष्णन्‌ : इण्डियन फरिलोसफ़्ी, जिल्द दूसरी, पृष्ठ ३४१, पद 
संकेत २; भिलाइए दासगुप्त : हिस्टरी आफ इण्डियन फिलोंसप्ी, जिल्द 
पटरी, पृष्ठ २२० भौ । 








९०३ बौद्ध ओर योग दोनों चतुव्यूह शास्त्र हं 


द्वारा करते चले ओर साथ ही बुद्ध या बौद्ध मन्तव्य के साथ उसकी समता ओरं | 
असमता दिखाते चले । हां, जिन तथ्यों पर संग्रहात्मक दृष्टि से विचार करना 
होगा, उन पर तो यह्‌ करम-भंग करके भी उसी तरह विचार करना ही होगा । 
सवं प्रथम तो इस प्रसंग में हमें यह्‌ कह देना चाहिए कि जिस प्रकार समग्र 
लृद्ध-शासन चार आर्यं सत्यो पर प्रतिष्ठित ह", उसी प्रकार योग-मागे भी 
दुःख, समुदय, निरोध ओर निरोध-मार्ग, इस चतुविध समस्या के विभाजन को | 
लेकर ही प्रवृत्त होता ह । उसका मन्तव्य हं कि यह संसार दुःख-बहुल हं, अतः हेय 
हे, फिर वह कहता है कि प्रधानपुरुष का संयोगहीदहेयकारहेतु हँ, अतः 
उस संधोग की आत्यन्तिक निवृत्ति ही हान ह, ओर समस्यग्देन ही हानोपाय 
ट्‌ २। अतःन केवर विखरे हुए सिद्धान्तो मं ही वुद्ध-मागं ओर योग-सागं की समा- 
नता है, वल्कि अपनी मूलभूत बातों मे भी दोनों दशंन मिलते हैँ । यहां यदि हम 
पातञ्जल योगके ऋण को बुद्ध पर आरोपित कर कछ-क्छ कूमारिल की 
भाषा में एसा कहने को लालायित हौं कि बौद्धो ने तो सब हमसे ही लियाहृभ 
हं, तो हमें यह्‌ स्मरण रखना चाहिए कि निरिचत एतिहासिक प्रमाणो के आधार 
पर वर्तमान योग-सूत्र (ओर उसके ऊपर व्यास भाष्य कातो कहना ही क्या ), 
वृद्धके वादकेयुगकी रचना ह ओर यदिबोौद्ध प्रभाव कोही हम योग दशन 
पर अंकित करना चाहं तो हमे यह भी नहीं भूलना चाहिए कि योग दरशन तो 
एक अन्‌-शासन' मात्र है, अतः पूवं से भी उसकी परस्परा चटी आं 
सकती ह । जो वात निद्चितसरूपसे कही जा सकती ह ओर जो एक तुरुना- 
त्मक रूप से अध्ययन करने वाटे विद्यार्थी को सुचती भी है, वह यह है कि समग्र 
भारतीय सावना मं अनन्त कालक से जो विचारधारा प्रसरण करतीओआ 
रही है, उसी का एक रूप बुद्ध के विचार के रूपमेँ प्रकटित हुआहै ओर उसीका 
अन्य रूप योग-दर्शन मे भी ह । आश्चर्यं कि उसीके एक रूपको भारतीय, 
चिकित्सा शास्त्र नते भी प्रकट , किया है । दकशन-विद्या भी तो 
एक प्रकार का अनुत्तर चिकित्सा-शास्त्र ही हं । वह्‌ भीमानवे के रोगों 
का लाज करता ह५। तब फिर वह भी चिकित्सा-शास्त्र के समान 
(१) देखिए चतुथं प्रकरण मं “बुद्ध, धमे, संघ' का विवरण । 
(२) दुःखबहुलः संसारो हेयः प्रधानपुरुषयोः सयोगो हेयहेतुः, संयोगस्या- 
न्तन्तिको निवृत्तिः हानम्‌, हानोपायः सम्यग्दहोनम्‌ । व्यासभाष्य २।१५ 
(३) देखिए आगे "बोद्ध दशेन ओर पूवे मीमांसा" । 
(४,५) यथा चिकित्साशास्त्रं चतुब्यू हम्‌ । रोगो रोगहेतुरारोग्यं भैषज्यमिति । 











बौद्ध दशन तथा अन्य भारतीयः दशन | ९०४ 


ही चतुर्व्यूह क्यो न हो* ? कह्ने की आवदयकता नहीं कि बौद्ध दर्न 
ओर योग-दशन ने इस तत्व को भटी प्रकार समभकाहं ओर इस प्रकार दोनोंने 
समान रूप से एक ही सामान्य भारतीय परम्परा का प्रवर्तन कियाहं ।फिरमभी 
चार आयं सत्यो का सिद्धान्त मूलतः वृद्ध धमं की देन हं, ओौर सभी भारतीय 
दशेनों के विना किसी अपवाद के उसे स्वीकार कियाह२, एसा भी कहा जा सकता 
ह । "अद्वितीय भिषक्‌, (अनृत्तरो भिसक्को) की पदवी चूंकि समप्र भारतीय 
साघना मं केवल वुद्धनेही धारण की, अतः विक्ित्साशास्त्र की चतुव्यू'हता 
जसे उनके चार आर्य सत्यो पर घट्ती हँ वैसे पातंजल दर्शन पर नहीं । अतः 
कुछ न कुछ्वोद्ध क्ण तो योग-सूत्रों पर मानना ही पड़गा, फिर चाहे 
आयुर्वेद कौ चतुच्यू हता बुद्ध-पूवं युगकीही व्योंनदहो। अस्तु, दुःख की 


व्यापकता पर दोनों दशन अत्यधिक जोर देते हं। योग-दर्शोन दुःखमेव सर्वं . 


विवेकिनः** कहं कर प्रथम आर्यसत्य की कृ कम गम्भीर व्याख्या नहीं 

करता, किन्तु उसको निवृत्ति के उपाय को ठेकर साधना-पक्ष मेँ जव कि वह्‌ बुद्ध 

के अनुकूल मागं पर ही चरता है, अपने तात्विक पश्च मे वह सांख्य-सम्मत 

-शाखवतवाद' को ही सम्यक्‌ दर्शन गौर मुक्ति का मागं समभता है* जिसके 

समर्थन मे अथवा खण्डन में बुद्ध का कोई प्रयोजन नहीं । बुद्ध न तो शारवत- 

वादी हं ओर न अशारवतवादी ही क्योकि उन्होने इन दोनों अतियो को छोड़ 

कर मध्यमा प्रतिपद्‌! का मागं निकाला ह, जो शादवतवाद की सिद्धि होने पर 

भी अथवा न होने पर भी कायम रह सकता हौ । यहां हम पहले साघन-पक्ष 

को ले जो दोनों दर्शनों की एक प्रकार से आत्मा है । 

एवतिदमपि शास्त्रं चतुब्यूहुमेव । तद्यथा संसारः संसारहेतुः मोक्षो 
मोक्षोपाय एवेति । व्यासभाष्य २।१५ 

(१) दा्ञंनिक मानसिक रोगो के चिकित्सक होते हँ, इस विचार के कल्ए 
देखिए पील पु० १४३-१४४ 

(२) देखिये चेरवास्कौ : दि कन्सेष्डान आव बुद्धिस्ट निर्वाण, पृष्ठ ५४-५५ 
(केनिनग्राड, १९२७) 

(३) परिणामतापसस्का रदुःखेगुणवृत्तिचि रोधाच्च दुःखमेव स्वं विवेकिनः 
योगसूत्र २।१५ 

(४) तत्र हावुः स्वरूपमुपादेयं वा हेयं वा न भवितुमहंतीति । हाने तस्योच्छेद- 
वादध्रसंगः । उवादाने च हेतुवादः । उभयप्रत्याख्याने श्ञाहवतवाद इत्ये- 
तत्सम्यग्दशेनम्‌ । व्यासभाष्य २।१५ 








९०५ योग का साघना-मागं 


चित्त की वृत्तियों का निरोध ही योग हं" । किन्तु चित्त क्या हे ओौर उसकी 

वृत्तियां क्या ह ओर उनके निरोध से क्या तात्पयं हँ, इन बातों पर भीतो 

आवदयक रूप से विचार करना ही ठहरा, यदि योग को अपनी तात्विक स्थिति 

रखनी हं । ओर यह कायं योगदशंन ने कियाभी हं । किन्तु उसने ध्यान या 

समाधिकेरूपमं ही इस समस्या पर विचार किया हं, जब कि मौलिक्य' बोद्ध 

दशन मे, जसा कि हमने पहठे देखा, उसकौ "कराल" “अकृदाल' ओर अव्याकृत) 

कमंमयी व्याख्या की गई हँ । योगदडेन के अनुसार चित्त की पांच भूमियां है, 
क्षिप्त, मूढ, विक्षिप्त, एकाग्र ओर निरुद्ध । सांख्यो ने जिसे 'महत्‌' कहा है, 
उसे ही योग 'चित्त' कह्‌ कर पुकारता हुं । अतः वाचस्पति मिश्र के साक्ष्य पर 
इसमे अन्तःकरण भी स्वतः उपलक्षित हं हीरे । बौद्ध मनोविज्ञान मे चित्त 
काक्यास्वरूप है, इसकं लिए तो चतुथं प्रकरण ही द्रष्टव्य ह । प्रकाश (प्रख्या), 
प्रवृत्ति ओर स्थिति युक्त होने से चित्त त्रिगुणात्मक हे । चित्त के समष्टि ओौर 
व्यष्टि स्वल्पो को लेकर्‌ द्विविध विभाग भी ह्‌, यथा कारण चित्त' ओर कायै- 
चित्त' । रजस्‌ ओर तमस्‌ के निरोध के वारा चित्त को उसके कारण चित्त स्वरूप 
मे अनुप्रवेराकरादेनाहीयोगका लक्ष्य हं। चित्तके वाराही हम बाह्य पदाथोँ 
के संसगं मे आते हूं ४, अतः चित्त ओर बाहय पदार्थो कौ हम एक ही साथ अन्‌- 
भूति नहीं कर सकते ओर न दो विचार साथ ही उत्पत्ति मे आ सकते ह६ । 
चित्तके व्यापारोंके कारण ही यह भव-चक्र निरन्तर आवतेन हुआ चला जा रहा 
करता हं । इसी के कारण कामनाएंजहंकार आदि उत्पन्न होते हँ ओर पुरूष बन्धन 
मे पड़ता हुं । अतः चित्त कौ वृक्तियों का निरोध अत्यन्त आवश्यक ह । चित्त 
की वृत्तिया पांच हं यथा, प्रमाण, विपयेय, विकल्प, निद्रा ओर स्मति । ये पुनः 
दो स्वरूपो वाली होती हं, यथा क्किष्ट ओर अकिकष्ट° । क्रुष्ट वे हं जो क्ले 


(१) योगर्चित्ततृत्तिनिरोधः। योगसूत्र १।२ 

(२) चित्त शब्देन अन्तःकरणं बुद्धिम्‌ उपलक्षयति । 

(२) चित्तं हि प्रह्याप्रवृत्तिस्थितिज्ीकत्वात्‌ त्रिगुणम्‌ । व्यासभाष्य° १।२ 

(४) द्रष्टव्य योगसूत्र २।६, १७,२० 

(५) द्रष्टव्य योगसूत्र ४।२० व्यास भाष्य-सहित । 

(६) द्रष्टव्य योगसूत्र ४।१९ व्यास भाष्य-सहित । 

(७) वत्तयः पञ्चतय्यः किलष्टाक्लिष्टाः । योगसत्र १।५; पमाण-विपयय 
विकल्पनिद्रास्मतयः । योगसचर १।६ 











बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दरन ॥ ९०६ 


की कारण हं ओौर करमादाय प्रचयमेंजोक्ेत्रीभूत हौ गई हे, इनके अतिरिक्त जो 
ज्ञान कौ कारण तथा क्लेद करने वाटी नहीं हँ, वे वृत्तियां अक्कष्ट हें" 1 इस 
विभाग की कूर समानता हम (कगर' ओर अकृदाल' चित्तो से कर सकपे हे, किन्तु 
इस समानता को हमें अधिक वढ़ाना नहीं चाहिए । अविद्या, अस्मिता, राग, देष 
जर अभिनिवेशा ही पांच क्टेटा हैँ । अनित्य, अशुचि, दुःख ओरं 
जनात्म पदार्थो मे कमर: नित्य, शुचि, सुख ओर आत्मा की स्याति अथवा भावना 
करना ही अविद्या हं । कटने की आवर्यकता नटीं कि चतुरार्य सत्य सम्बन्धी 
जज्ञान जो मौलिक्य' वौद्ध दर्शन में अविद्या का पर्यायवाची है५, इस 
योग की अविद्या' की परिभाषा से वहूत कुछ सम्बन्ध रखता है । यदह कहना 
किदुःखकोजो सुख करके माने, दुःख के समुदय को जो सुख का समुदय माने, 
दुःख के निरोव को जो उसके विपरीत माने मौर दुःख निरोध गामी मार्ग को 
जो न जाने, विलकूल उसी तरह कटना है जसे कि अनित्य को नित्य, 
अशुचि को शुचि, दुःखको सुख ओर अनात्मा को आत्मा मानना । 
पञ्चस्कन्ध अथात्‌ रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान सभी क्टेया रूप ही 
ह, फिर उनमें सुख कौ कल्पना, उन अनात्म पदार्थो मे आत्मा की कल्पना, 
उन अनित्य पदार्था मे नित्य की कल्पना करना यह भी तो अविद्या स्वरूप ही 
सव भगवान्‌ नं वताया था, इसे कहते हँ भिक्षओ 1 मतवाद में जा पड़ना. . . . 
यह सव अविया ही अविद्या है' एसा कह कर ५ । अतः जिस नैतिक अर्थं में अर्थात्‌ 
अनित्य, अशुचि, दुःख ओर अनात्म पदार्थो से उनके विपरीत पदार्थो के पृथक्‌ 
करने कौ भावना में योग दर्शन अविद्या" कार्थं लेता है, उस अर्थ में वह्‌ 
-मोलिक्य' बौद्ध दशन में निहित अविद्या ( जहां कारणवाद से उसका कोई 


` सम्बन्ध नहीं) के कृष समान ही है, क्योकि यथा अविदयासे संस्कारों आदि के 


(१) भिलाइये, क्लेशहेतुकाः कमशियप्रचये क्षेत्नीभूताः विष्टाः । स्याति- 
विषया गणाधिकारविरोधिन्योऽक्लिष्टाः । व्यासभाष्य १।५ 

(२) अविद्यास्मितारागद्रेवाभिनिवेक्ाः क्लेशाः । योगसूत्र २।३ 

(२३) अनित्याश्ुचिदुःलानात्नसु नित्याल्ुचिसुखात्मख्यातिर विद्या । योगसेन्न २।५ 

(४) देखिए चतुथं प्रकरण मं श्रतीत्यसमुत्पाद' विवेचन; देखिए स्थविर 
ज्ञानातिलोक के गाइड थ. दि अभिधम्म पिटक के अन्त में परिच्च- 
समुप्पाद' का विवेचन भी । 

(५) देखिए चतुथं ¶ करण मे अनात्मवाद' का विवेचन । 





९०७ अभिनिवेश ओर 'आत्माभिनिवेश' 


बीच में होते हए जन्म, जरा, मरण, दुःख, मानसिक उद्वेग आदि का मौकिक्यः 

बौद्ध ददान प्रख्यापन करता है उसी प्रकार योग-दडेन की भी यह्‌ अप्रतिहत 
आवाज हं 'अविदा क्षेत्रमृत्तरेषां प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌ * अर्थात्‌ अविद्या 
ही इन उपर्युक्त अस्मिता, राग, देष ओर अभिनिवेश रूप क्लेशो कौ प्रसवभूमि 
हे ओर ये अस्मिता आदिभी चार प्रकार से कल्पित हो सकते हुं, यथा 
प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्न ओर उदार । इस विषय को विना आगे बढाए (यह्‌ बहत 
आगे वढाया जा सकता है, बोद्ध मनोविज्ञान के सहारे ) हम आगे चरते हं । 
दृक्‌ ओर दशंन की शदवितयों की एकात्मता ही अस्मिता हैर । बौद्ध 
ददन में अह्‌ भाव की उत्पत्ति पञ्चस्कन्धो से कंसे उठ खड़ी होती है, यह 
चतुथं प्रकरण मेही द्रष्टव्यह । यहां पर हम बौद्ध दर्शन की विशेष समानता 
थोग दर्शन से नहीं दे सकते । बौद्ध दशन निषेधात्मक दिदा में अधिक पग 
वदढ्ाए चला जाता है जव कियोगका सभी प्रयत्न एक स्थिर तत्व की स्थापना 
करनेकेकल्एिहीहं। सुख या उसके साधन मं गद्धं, तृष्णाया लोभ रखनाही 
योग के अनुसार रागदहं* ओर दुःखं या उसके साधन में, प्रतिघ, मन्यु, जिघांसा 
याक्रोवरखनादहीद्रेषहै* । एेसाकभीन होकिमैकभीन होऊं, मेतो सदा 
होऊं ही' इस प्रकार जो स्वभावतः दी सव प्राणियों का अभिनिवेश है, ( बौद्ध 
ञत्मोपादान की कितनी समानता ह-कृछ उत्तरकाटीन बौद्ध आचाय तो 
इसको “आत्माभिनिवेर' कहते भी हं ) वही अभिनिवेश कहलाता 


(१) योगसूज २।४ 

(२) दुग्दशेनशक्तयोकात्मतेवास्मिता । योगसूत्र २।६, भिलाइये, पुरुषो 
द्‌क्शक्तिबद्धिंः दशंनश्क्तिरित्येतयोरेकस्वरूपापत्तिरिवास्मिता क्ले 

उच्यते । उक्त पर व्यास भाष्य । 

(३) “अनात्मवाद' कं विवेचन में । 

(४) सुखानुक्षयी रागः । योगसूत्र २।७; सुखे तत्साधने वा यो गद्धस्तृष्णा 
लोभः स रागः । उक्त पर व्यासभाष्य । 

(५) दुःखानुशयी देषः । योगसूत्र २।८; दुःखे तत्साधने वा यः प्रतिघो 
मन्युजघांसा क्रोधः स देषः । उक्त पर व्यासभाष्य । 

(६) (आत्सवाद”, “सत्काय दृष्टि", “आत्मग्रह, 'आत्मद्ष्टि", 'आत्माभिनिविश» 
ये सब बौद्ध दशन में पर्यायवाची शाब्द है, देखिये पं ° विधुरोखर भटराचार्यः 
दि सेन्दरल कन्संष्डान आंफ बुद्धिज्म, पृष्ठ ७८, पदसंकेत ३० 
बौो० ५८ 











बौद्ध दशन तथा अन्य भारतीय ददान ९०८ 


हं ° । यहां तक तो दोनों समान टै, किन्तु आगे दोनों अलग-अक्ग रास्तालेलेतेहं। 
बुद्ध कहते ह्‌ कि जव “आत्मा' नाम का कोई पदाथं इन वाह्य ओौर आध्यात्मिक 
पदार्थो मे भिक्ता ही नहीं तो अभिनिवेशः किसके किए वढाना, जब मै" 
वास्तव में हं ही नहीं तो गोक किसके लिये करना, सच्ची समाधितो 
लगनी हे । इसके व्यतिरिक्त योग कहता ह कि जव वास्तविक स्वरूप दाङ्वत, 
स्वच्छ, आत्म स्वरूप ओर सुख स्वरूप हं तो फिर अनित्य, अरुचि, अनात्म ओर 
दुःख पदार्थो में अभिनिवेश क्यों करना ? यहांभीतो समाधि क्गनीदही दहै । 
"एक गांठि करई फेर ।' अव हम वृत्तियों पर ौयते हे । प्रमाण को योगसूत्र ने 
एक वृत्तिके रूपमे ल्या ह ओर उसके पीन प्रकार करिए हँ, यथा प्रत्यक्ष, 
अनुमान गौर आगम । अन्य वृत्तियों में मिथ्याज्ञान ही संक्षेपतः विपर्यय, 
वस्तुशून्यत्व होने पर मी शब्दज्ञानमाहात्म्यनिवन्धन मात्र व्यवहार ही विकल्प४, 
अभावप्रत्ययालम्बना वृत्ति ही निद्रा* ओौर अनुभूत विषयों का ग्रहण ही स्मृति 
हं ‹ । इन सव उपर्युक्त वृत्तियों के निरोधक द्वारा ही सम्प्रज्ञात ओर बाद में 


असम्प्र्ात समाधि प्राप्त होती हँ जो योग दर्लन का मुख्य लक्ष्य है । किन्तु इस . 


पर आने से पूवं हम साधन को देखे, जो भी अत्यन्त महत्वपूर्णं ह । 
हम जानते हे कि वृद्ध के समय में अनेक प्रकार की साधनाएं भ्रचक्िति 
धीं ।वृद्धने भी उर्वेला में अनेक प्रकार की तपस्याएंकी थीं जिनका वर्णन 
हम चतुर्थे प्रकरण में कर चुके हं । बु योगी थे। 
योग : बौद्ध अर पातखल स्वधं आचाय शकर ने उन्हं अपने एक स्तोत्र में 
“योगिनां चक्रवर्ती" कहा ह । बुद्ध-धमं की व्याख्या 
स्वरसवाही विदुषोऽपि तथा रूढोऽभिनिवेशः । योगसूत्र २।९; 
सर्व॑स्य प्राणिन इयमत्सारीनित्या भवति सानभूवं भूयासमिति . . . . यथां 
चायमत्यन्तभूढेषु दृश्यते व्डेशषस्तथा विदुषोऽपि विन्नातयूर्विरान्तस्य 
रूढः । कस्मात्‌ समाना हि तयोः कशकाद्क्क्योः म रणदुःखानुभनादियं 
वासना । उक्त पर व्यासभाष्य । 
(२) द्रब्टव्य योगसूत्र १।७ 
(३) द्रष्टव्य योगसूत्र १।८ 
(४) द्रष्टव्य योगसूत्र १।९. 
(५) द्रष्टव्य योगसूत्र १।१० 
(६) द्रष्टव्य योगसूत्र १।११ 


(१ 


ह 








९०९ योग॒: बौद्ध ओर पातंजल 


योग कग एक शाखा के रूपमे मली प्रकार की जा सकती हें । उनके मागं को 
पातञ्जल योग से क्या समानता है, यही अब हमें देखना ह । योगदशन 
अभ्यास ओर वैराग्य से चित्त की वृत्तियों का निरोध सम्भव मानता हं" 
गौर हम देख चुके है कि बुद्ध ने निवेद के प्राप्त कराने के लिए ही अनात्मवादं 
का उपदेदा दिया था । फिर सम्यक्‌ सम्बुद्ध सम्यक्‌ प्रघान' वादी थे, इस 
पर भी यहां जोर देने की जरूरत नहीं 1 अभ्यास बृद्ध-घमं कासार हं ओर 
उसी पर वह्‌ प्रतिष्ठित है। योग दशन का मतहं कि दीघेकार तक तप, 
ब्रह्मचर्य, विया ओर श्रद्धा से सेवन किया हुआ अभ्यास ओर सभी विषयों 
में वरीकार संज्ञा रूप वैराग्यय् ही संप्रज्ञात समाधिके कारण होते हं) यह्‌ 
सम्प्रज्ञात अथवा सालम्बन समाधि चार श्रेणियों में विभाजित की गई हं, यथा 
(१) सवितकं, (२) वितकंविकल सविचार, (३) विचारविकरू सानन्द तथा 
(४) आनन्द-विकल केवर अस्मिता मात्र । देखिए इस चतुविघ संप्रज्ञात 
समाधि कौ बुद्ध के द्वारा उपदिष्ट इन चार ध्यानों से कितनी समानता हं : 
“भिक्षुजो ! भिक्ष्‌ चित्त के उपक्लेरा, प्रज्ञा को दुर्वे करने वाके पांच बन्धनों 
को छोड, काय वितक से रहित हो, बुरे विचारों से रहित हो, प्रथम ध्यान 
को प्राप्त कर विचरता हं, जिसमें वितकं गौर विचार है तथा जो एकान्त वास 
से उत्पन्न होता हं ओर जिसमें प्रीति ओर सुख रहते हं । भिक्षुमो ! प्रथम ध्यान 
भे वितकं रहता हं, विचार रहता ह, प्रीति रहती हँ, सुख रहता हे ओर 
रहती हं चित्त की एकाग्रता" । ओर फिर भिक्षओ ! भिक्ष वितकं ओर 
विचारों के उपरम से अन्दर की प्रसन्नता ओर एकाग्रता रूपी दितीय ध्यान को 
भ्राप्त होता हं, जिसमें न वितकं होते है, न विचार, जो समाधि से उत्सन्न 


(१) अभ्यासवेराग्याभ्यां तललिरोधः \ योगसूत्र १।१२ 

(२) जिसको दही वह्‌ ज्ञान की पराकाष्ठा ओर कंवल्य का ही एक प्रकार 
से अपर नाम कहता है श्ञानस्यैव पराकाष्ठा वैराग्यम्‌ 1 एतस्यैव हि 
नान्तरीयकम्‌ कैवल्यमिति" । व्यासभाष्य १।१६; अभ्यास ओर वराग्य 
को परिभाषाओं के लिए देखिए मशः योगसूत्र १।१२३ एवं १।१५ 

{२३) वितकंविचारानन्दास्मितारूपानुगमात्संप्रज्ञातः । योगसूत्र १।१७; 
तत्र प्रथमदचतुष्टयानुगतः समाधिः सवितकंः द्वितीयो वितकंविकलः 
सविचारस्तृतीयो विचारविकलः सानन्दः चतुथस्तद्विकलोऽस्सितामात्र 
इति । सवं एते सालम्बनाः समाधयः । उक्त पर व्यासभाष्य । 








बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्ञन ९१०. 


होता हं जर जिसमें प्रीति तथा सुख रहते दँ" । गौर फिर भिक्षजो ! भिक्षु प्रीति 
से भी विरक्त हो उपेश्षावान्‌ बन विचरता हँ । वह स्मृतिमान्‌, ज्धानवान्‌ होताः 
हं ओर शरीरसे सुख का अनुमव करता हँ । वह तृतीय व्यान को प्राप्त करता 
हं जिसे पण्डितजन उपेक्नावान्‌, स्मतिवान्‌, सखपर्वक विहार करने वाला कहते 
ह्‌ । ओर फिर भिक्षुओ । भिक्षु सुख ओर दुःख, दोनों के प्रहाण से, सौमनस्य 
मौर दौर्मनस्य दोनों के पहले से अस्त हए रहने से, चतुर्थं व्यान को प्राप्त 
करता हं जिसमे न दुःख होता हैन सुख ओर केवल उपेक्षा तथा स्मति की 
परिशुद्धि ही होती है । यदि लक्ष्य एक हो ओर साधन एक हों तो दूर-दूर 
नहीं जा सकते 1 फिर अतप्रज्ञात समाधिच्के लिए भी जिन पांच साधनों यथा 
श्रद्धा, वीय, स्मृति, समाधि ओर प्रज्ञा का विधान योग दर्शन में किया गयः हं 

वे विलकु वैसे-के-वैसे ही तो वद्ध के उपदेशों पांच इन्द्रियोंके रूपमे निहित 
हं 1 इतना ही नहीं, चित्त के प्रसादन के किए जिन चार भावनाओं यथा मैत्री 

करणा, मुदिता ओर उपेक्षा कौ भावनाओं का उपदे योग-दर्ान में दिया गया 
हं, वे भी बिलकुल उसी रूप में "चार ब्रह्म विहारो के रूप में बुद्ध के उपदेदों 
म खली हुई हं, जिनके विषय मेँ यहां कृ वताने की जरूरत नहीं ह । इसी 
प्रकार यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान ओौर समाधि 
ख्पजोयोगके आठ अंग ह, इनमें से भी अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह चर्य, ओर 
अपरिग्रहरूपजो यमहं जो जातिदेशकारसमयानवच्छिन्न सार्वभौम महाव्रत 
हं, शौ व, सन्तोष, तपः, स्वाध्याय, ओर ईश्वर प्रणिधान (इसको तो छोडकर ) 

रूप जो नियम हं ९, वे भी सव वोधिपक्षीय घर्मोमेंतोक्या केवर आयं अष्टांगिक 


मागंमेही निहित दह, एसा मर्मज्ञ जन जान सकते हैं । इनकेफलोंका भीजो | 


(१) चूलहत्थिपदोपम सुत्त ( मञ्िम निकाय); महावेदल्लसुत्त (सन्किम 


निकाय ); भगवान्‌ ब॒द्ध ने सम्बोधि लाभ करते हए किस भकार इन 
चारों ध्यानों को प्राप्तिकौ थी, इसके लिए देखिये ब्राह्मण वेरञ्जक सुत्त 


(अंगत्तर० ८।१।२।१) तथा चौय प्रकरण मं देखिये बुदढध-घमे-संघ' भौ । 


(२) निका स्वरूप इस प्रकार हं "वि रामप्रत्ययाभ्यास्पवंः संस्कारशेषोऽन्यः । 


योगसूत्र १।१८ 

(२) श्र द्धावोयं स्मृति समाधि प्रज्ञा पूवेक इतरेषाम्‌ । योगसूत्र १।२० 

(४) भेंत्रीकश्णामुदितोपेक्षाणां सुख दुःख पुण्यापुण्य विषयाणां भावनातरिचत्त- 
प्रसादनम्‌ । योगसूत्र १।३३ 

(५) देखिए योगसूत्र २।२९-३२ 





९११ दोनों के साधन-मागों कौ क्छ तुलना 


वर्णन " वह भी योग दशन का जसा ही प्रायः बुद्ध केद्वारा वणित हुआ हं ओर 
विष वात यह रहै कि दोनों इसी जन्म में साक्षा्कतरणीय वस्तुओं 
को लेकर चलते हँ यथा योग में 'अहिसा प्रतिष्ठायां तत्सन्निधौ वैरत्यागः, उसी 
प्रकार भगवान्‌ तथागत के द्वारा भी “भिक्षुजो 1 जो कोई भिक्षु इन चार स्मति- 
प्रस्थानों की सात वषं तक भावना करे उसेदोफलोंमेंसे एक फल की प्राप्ति 
अवश्य होगी . . . . छः वर्ष, पांच वर्ष, सप्ताह्‌ भर भी भावना करे. . . . इत्यादि ३ ॥' 
भगवान्‌ वृद्ध ने आनापान-सति के रूपमेँ प्राणायाम का उपदेश दिया ही 
था यद्यपि साधारण पुरुषों के लिए उनका शीर ओर अप्रमाद काही उपदेश 
था । भगवान्‌ पतञ्जलि ने भी यमनियमादिके बाद ही इस प्रसंग को उठाया 
हे ओर फिर अत्यन्त साधारण रू्पमंदही इस पर अपने सूत्रों मे विचार किया 
हे। संक्षेपमें हम कह सकते हं कि बौद्ध साधना मागं ओर पातञ्जक मागं में 
व्यावहारिक रूप से विभेद नहीं हं। जो व्याधि, स्त्यान, संशय, प्रमाद, आलस्य, 
अविरति, भ्रान्ति, दशंन-अरन्ध- भूमिकत्व, अनवस्थित्वजौर चित्तविक्षेप रूपी 
अन्तराय एवं इनके साथ होने वाके दुःख, दोमेनस्य, अंगमेजयत्व, इवास, प्रवास 
ओर विक्षेप* रूपी विध्न एक पातञ्जलं योगी के किए है उसी प्रकार 
वे वौद्ध मागं पर चलने वाके साधकके कल्एिमभी ह, भेद केवल इतना 
हीह कि वह्‌ (बौद्ध) उन्हे यातोपांच नीवरण यथा कामच्छन्द, व्यापाद 
स्त्यानमृद्ध, ओौद्धत्य-कौकृत्य ओर विचिकित्सा कह कर पुकारतादहौ यादस 
संयोजन यथा सत्कायदुष्टि, विचिकित्सा, शील ब्रत परामशे, कामराग, व्यापाद, 
रूप-राग, अरूप-राग, मान, उद्धतता ओर अविद्या के रूप में देखकर उनसे बचने 
का प्रयत्न करता हं । तात्पयं यहहकि जो कृ भी मागं उस साधना के किए 
अपेक्षित है जहां से जाता हुआ मनुष्य पातंजर सूत्रोंकी भाषा मेही कह सके 
"ततः परमावरतेन्द्रियाणां"* वह्‌ मागं भगवान्‌ पतञ्जलि समान के भगवान्‌ बुद्ध 
को भी सम्मत हं 1 एक विशेष बात जो योग सू्रोंमें मिरुती है वह ह 'ईङवर 
प्रणिघान' का वेकल्पिक महत्व । ईर्वरप्रणिधान' को भगवान्‌ पतञ्जलि ने 
(१) देखिए योगसूत्र २।३५-४५ 
(२) योगसूत्र २।३५ 
(२३) सहासति पटुन सुत्त ( दीघ निकाय ) 
(४) देखिए आनापाण सति सुत्त ( मञ्किमं निकाय ) 
(५) देखिए योगसूत्र १।३०-३१ 
(६) योगसूत्र २।५५ 








बौद्ध दरशन तथा अन्य भारतीय दशन ९१२ 


समाधि की प्राप्ति में सहायक मानाहं गौः उसको एक पुरुष विशोष' कह कर 
परिभाषित किया ह, उसमें निरतिदाय सवंज्ञ बीज' का होना वताया है, पूर्वजों 
काभीउसेग्‌रु वताया हं ओर उसके वाचक प्रणव के जप ओौर उसके अर्थं भावन 
से दिखाई हं प्रत्यक्‌ चेतना के अधिगम एवं योग के मागं में सभीं अन्तरायो के 
अभाव को सम्भावना, अतः उनके क्रियायोग में तपस्‌ गौर स्वाध्याय के साथ 
ईदवर प्रणिधान ने भी एक आवद्यक स्थान पाया हं । वद्ध ने इसके 
विनादही अपना काम चखा ल्या हें। इस प्रकार हमने अल्ग-अक्ग 
वातों को लेकर बौद गौर पातंजल साधन-मागं की कर समानताओं 
को दिखया है । समष्टिगत रूप मेँ यह समानता ओर भी आदचर्यकारी 
हं । शील, समावि ीरप्रज्ञाके वर्गीकरण में बौद्ध योग वर्गछित है ओर 
इसका अन्तर्भाव योग के आठ अंगों में मटी प्रकार दिखाया जासकता ह, त्रिरुकूल 
उसी क्रम के साथ । योगकी वैराग्य ओर अनित्य, अदुचिओौर दुःख की 
भावनाए बौद्ध विपस्सना (विदर्शन.) के ही रूपान्तर मात्र हँ जो बौद्ध ध्यान 
योग कौ आवार-स्वरूप ह। इसी प्रकार योग का समाधि का द्विविष 
वर्गाकिरण प्रायः बौद्ध उपचार समाधि आौर अर्पणा समाधि केसमान हीह । 
भगवान्‌ पतञ्जलि नें अनेक प्रकार की विभूतियों का वर्णन भी अपने सन्नो 
के तृतीय पाद में कियाहै, किन्तु आध्यात्मिक मागं मे उन्हं बाधक स्वरूप 
ही माना हे २ । सम्यक्‌ सम्बुद्ध ने विभूतियो की सम्भावना को स्वीकार किया 
था ओर स्वयं उनमें अनेक विभूतियों की विद्यमानता थी किन्तु उनका 
श्रदशंन उन्दं सद्य न था । हम जानते हँ कि सुनव्वत्त छिच्छविपृत्त तो उन्हे 
इसीलिए छोड़कर चला गया था कि भगवान्‌ कोई ऋदधि-प्रतिहा्य नहीं दिखाते \ 
इस विषय मे पतञ्जलि ओौर वृद्ध एकमत है । योगसूत्र मे कहा गया है कि 
जव मनुष्य प्रकृति ओर पुरुष के विवेक को प्राप्त कर क्ेताह तो उसकी इस 
प्रकार की समी भावनाएंकिमेकौनथा? मेकंसेथा? यह क्यार ? यह्‌ 
केसेहं ? हम क्या होगे ? हम कंसे होगे ?' निवृत्त हो जाती हैँ । इस तथ्यके 
(१) देखिए योगसूत्र १।२३-२९ एवं २।१ 
(२) देखिए योगसूत्र ३।३७; ३।५०-५१ 
(२) विशेष दिन अत्म भाव भावना विनिवृत्तिः । योगसूत्र ४।२५;.. . . त्र 
आत्मभावभावना कोऽहमासं कथमहमासं किस्विदिदं कथंस्विदिदं के 


वा भविष्यामः कथं भविष्याम इति । सा तु विशेषदर्शिनो निवर्तते ४ 


उक्त पर व्यासभाष्य । 








९१३ दोनों कौ दानिक परिस्थिति 


प्रकारा मे हम न केवल वृद्ध के मौन को ही किन्तु सत्ता सम्बन्धी प्रइनों को 
अव्याकृत कर अपने शिष्यो को सदा मू वस्तु का आचरण करने की आज्ञा देने 
को अच्छी तरह सम सकते ह । योगसू्रों मे कमं को जीवन का नियामक तत्त्व 
स्वीकार किया गया है¶ 1 पूर्वजन्म को भी वे मानते हं * 1 जिस उच्चत॒ मानसिक 
दशा मे उन्होने क्टेश ओर कमं की निवृत्ति मानी है, सभी मलों की निवृत्ति 
से ज्ञान की अनन्तता मानी ह ओर गुणो की समाप्ति रूप धर्मं मेष' समाधि की 
अवस्था मानी हे, उस सवके समान रूप भगवान्‌ बुद्ध के हारा उपदिष्ट ध्यान 
मागं में मिट सकते हे, जिनको हम चतुर्थं प्रकरण मे उपनिषदों के मनोविज्ञान 
जौर अंशतः चतुर्थं प्रकरण मेँ के प्रसंग में उद्धूत कर चुके हैँ 1 कैवल्य के विषय में 
हम जो कृ सांख्य-दर्शन के प्रसंग मे कह चुके हे, उसे यहां भी समना 
चादिए 1 अव हम योगसूत्र मे उपलन्धउत्तरकालीन बौद्ध दशंन-सम्प्रदायों के 
खण्डन पर आते हं । | 
योगसूत्र ३।५२ में सौत्रान्तिकों कं सिद्धान्त का खण्डन किया 
गया हौ कि काल क्षणौ का एक क्रम मात्र ह ओौर योगसूत्र ४।१५-१७ 
| मे* विज्ञानवाद का खण्डन उपलन्ध होता हं। 
दोनों की दार्शनिक काल का विषय योगदर्शन मं संयम का 
परिस्थिति निरूपण करते हुए आता दह । योगदशेनकार 
का कहना है कि क्षण ओर उनकं क्रमों 
पर॒ संयम करने सं विवेक से उत्पन्न ज्ञान प्राप्त होता हं । 
क्षणतत्रमयोः संयमाद्विवेकजं ज्ञानम्‌'\५ किसी द्रव्य का अपकष 
` करते-करते जव अन्त मे उसका अपक्षं नहीं हो सकता तब वह्‌ परमाणु 
(१) क्योकि, क्लेशम्‌ङः कर्माशयो दृष्टादष्टजन्मवेदनीयः । योगसूत्र २।१२; 
सति मूले तद्धियाको जात्यायुर्भोगाः । योगसूत्र २।९३ 
(२) द्रष्टव्य योगसूत्र ४।९ 
(२) जाति लक्षण देञेरन्यतानवच्छेदात्‌ तुल्ययोस्ततः प्रतिपत्तिः \ ३।५२ 
(४) यथा क्सः, वस्तुसाम्ये चित्तभेदात्तयोविभकतः पन्थाः; न चेकचित्त- 
तन्त्रं चेदस्तु तत्प्रमाणकं तदा {कि स्थात्‌ ; तदुपरागपेक्लित्वापेच्चित्तस्य 
वस्तु ज्ाताननातम्‌ । 'वेनाशिक' मत के खण्डनं के क््िएु व्यासभाष्य ४।२. 
भी द्रष्टव्य हं । 
(५) ३।५१ 
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कह्लाता हं, इसी प्रकार काक का भी अपक्षं करते-करते जव अन्तिम दरा पर 
परुं जाते हं जिससे परे कि उसका अपक्षं नहीं टो सकता, तब उसे 
क्षण कहते ह । अथवा उतने कालमात्र को दम क्षण कह सक्ते ह जितनी 
देर मे करि एक परमाणु अपनं पूवं स्थान को छोडकर किसी दूसरे स्थान 
पर पटुचता हू । 

इन क्षणो के प्रवाह का निरन्तर चलते रहना हो उनका क्रमदहै। क्षण 
मौर उनकं क्रमों का वस्तुतः समाहार नहीं हं अर्थात्‌ वे वस्तुओं क समा- 
हार नहीं हं । मुहतं, दिन ओर रात कंवल वृद्धि समाहार ह्‌ । इस प्रकार 


हं काल स्वयं वस्त्‌-ून्य होता हया भी, वतन दिनिमणि मात्र होता 
हा भी, ओर मस्तिष्क म॑ केवट रब्दज्ञान क रूप में आता हुआ भी, उन 
मनुष्यों को जिनकी प्रवृ्तियां वहिमुंख हं, वस्तुसत्‌ या वस्तुस्वरूप सा 
दिखाई देता हं | किन्तु क्षण तो सत्तायीट वस्त्‌ को ही श्रेणी मे आता हं 
ओर वह्‌ क्रम का आटम्बन करनं वाला हं । क्षणस्तु वस्तुपतितः कमावकम्बी । 
(व्यास भाष्य ३।५१ ) । यह क्रम ही क्षणो कं एक कं वाद एकं के आने कं 
भाव (आनन्तयं) पर व्यवस्थित होता हं । उसी को काठ जानने वाक्ते 
योगी काल कटे हं । अतः क्षण तो वास्तव में एक सत्ता-शील वस्तु है, 
क्म इसको एक मात्र आधारदेता हं ओौर वह्‌ आधार ही केवल नुद्धिनिमणि 
हं, क्षण नदीं। जो क्षण मूत हया जो मावी हं, वे सव परिणामान्विति ही 
-हं ओर उस एक दो क्षण से टोक परिणाम का अनुभव करता हं ओर उसी 
एक क्षण सं उपारूढ ये सव धर्मं ट्‌ । उस क्षण ओर उसके क्रम के संयम 
से उनका साक्षाक्तार होता है ओर फिर उससं विवेकज ज्ञान उत्पन्न होता 
हं जिसके द्वारा योगी क्षण-मेद का अपनी वृद्धि से अवगमन करता है जबकि 
सावारण जन॒ जाति, लक्षण ओर देश कं विभेदं से दही वैसा करने नें 
समथं होते हं ।१ बौद्ध विज्ञानवाद के विरुद योग का प्रवान तक यह्‌ है 
कि असत्‌ कौ विद्यमानता नहीं ह ओौर सत्‌ का विनादा नहीं ह, अतः अतीत 
भौर अनागत वस्ततः ही सत्ता रखते ह । भविष्यत्‌ वह॒ है जो अनागत मं 
व्यक्त होने वाटी वस्तु ह ओर जो अनुभूत वस्तु ह वही अतीत हौ ओर 
जो व्यापार इस समय उपारूढ ह वह वतमान दह । ये तीनों ही वस्तुं 
(१) विस्तार से इस विषयमे योग दर्शन की दृष्टि को देखने के क्ष 
व्यासभाष्य ३।५१-५२ द्रष्टव्य हं. । 














२१५ योग विज्ञानवाद के विरुद्ध ह 


ज्ञान कीज्ञेयहं। यदि ये वस्तुएं वास्तव मं होतीही नही, तो ज्ञान ही कंसे 
उत्पन्न हो जाता? ज्ञेय वस्तु कं अभाव मे ज्ञान को उत्पत्ति किस प्रकार 
सम्भव हं ? अतः अतीत ओर अनागत भी स्वरूपतः हुं ही। (त्रयं चेतद्रस्तु 
ज्ञानस्य ज्ञेयम्‌ । यदि चं तत्स्वरूपतो नाभविष्यन्नेदं निविषयं ज्ञानम्‌दपत्स्यत तस्माद- 
तीतानागतं स्वरूपतोऽस्तीति । व्यासभाष्य ४।१२) । फिर कर्मों के फक की 
दृष्टिसे भी योग दशन सत्ता के तीन मागो यथा भूत्‌, वतमान ओर भवि- 
ष्यत्‌ की वास्तविक स्थिति को स्वीकार करता ह? । वह्‌ अभाव से भी 
उनके उद्गमन को सम्भव नहीं मानता।२ विज्ञानवाद कं विरूढ योग 
दर्शन का सवसे तीत्र शाब्द यह ह "परिणामेकत्वात्‌ वस्तुतत्वम्‌' ४ अर्थात्‌ 
प्रख्या, (प्रकारा,) क्रिया जौर स्थितिशीर गृणों का करण (इन्द्रियो) के रूप 
मे एक ही परिणाम होता हं । पृथ्वी परमाण्‌ शब्द का परिणाम है जो 
मृति के साथ अवस्थित हुं । यह तन्मात्रा का ही अवयव हं। इन परमाणुओं 
के एक परिणाम ही पृथिवी, गौ, वृक्ष, पवेत आदि हूं । अतः कोई एेसा 
अथं तो नहींदहं जो विज्ञान कं विना हो। किन्तु ज्ञान अथक विनाभी हो 
सकता टं, यथा स्वप्नादि मं कलि्पितज्ञान । (नास्त्यर्थो विज्ञानविसहचरः । अस्ति 
त्‌ ज्ञानम्यविसहचर स्वप्नादौ कल्पितम्‌ । व्यासभाष्य ४1१४) । अतः विज्ञान- 
वादियों की ही ओर स्पष्ट ठक्ष्य कर व्यास भाष्य में कहा गया हौ अनया 
दशा यं वस्तुस्वरूप मपह्नुवते ज्ञानपरिकल्पनामात्रं वस्तु । स्वप्नविषयोपमं तु 
न परमाथेतोऽस्ति इति ये आहुस्ते तथेति । प्रत्युपस्थितमिदं स्वमाहार्भ्येन 
वस्त्‌. कथमप्रमाणात्मकन विकल्पज्ञानवलन वस्त्‌स्वरूपमृत्सुज्य तदेवापर्पन्तः 
श्रद्धेयवचनाः स्युः'* इन्हीं विज्ञानवादो की ओर लक्ष्य कर एकं अन्य 


[म 


स्थान मं व्यासभाष्य मे ही कहा गया हुं केचिदाहुः । ज्ञानसहभूरेवार्थो भोग्य- 


< 


त्वात्‌ स॒खादिवदिति । त एतया हारा साधारणत्वं बाधमानाः पृ वेत्तिरक्षणेष्‌ वस्तु- 


(१) किञ्च भोगमगीयस्य वाऽपवगेभागीयस्य वा कर्मेण फलसुत्पित्सु यदि 
निरूपाख्यसिति तदुदेशेन तेन निमित्तेन कुशलोनुष्ठान न युज्येत । सतश्च 
फलस्य निमितं वतमानीकरणे समर्थं नापूर्वोपजनने सिद्धं निमित्तं नेमित्तिक- 
स्य विशेषानुग्रहं कुरते नापूवेमुत्पादयतीति। व्यासभाष्य ४।१२ 

(२) देखिए व्यासभाष्य ४।१२ ही । 

(३) योगसूत्र ४।१४ 

(४) “ ` यश्यही 1 
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स्वरूप मेवायह्नवते"९ । ये विज्ञानवादी योग दशन के लिये “अनु- 
कम्पनीयः प्राणी हर इन सवका उत्तर योग सत्र ओर व्यासभाष्य 
म इसी प्रकार दिया गया दहं कि वाद्य पदार्थं कं एक होने पर भी चित्त 
के भेद होनं सं उनकं मागं विभिन्न दहो सक्ते दहं)3 वस्त॒ तो एक ही 
` रहती ह, उसक विषय मे विचार चाट बदलते रदु । किन्तु इससे यह तो नहीं 
कटा जा सकता कि वह्‌ एकचित्तपरिकल्पित दह अथवा अनेकचित्तपरिकत्पित 
हें । वह्‌ तो केवल स्वप्रतिष्ठहु, एसा ही कहा जा सकता है । एक ही वस्त 
सं किसी कं चित्त मं सुख पैदा हं, किसी कं चित्त मेद्‌ःखपंदा होता है, 
अथवा जिन जिन दृष्टिकोणों से मनुष्य उसे देखते हं, वह्‌ वैसी ही भावनाओं 
का उद्रकं उनक चित्त मं करती दहौ। इस प्रकार विचारों ओर वस्तओं की 
तो सत्ता का पन्थाः ही भित्न-मिन्न हू। (नानयोः सडकरगन्धोऽप्यस्तीति (व्यास- 
भाष्य ४।१५) इनमें सम्मिश्रण का गंधमात्र भी नहीं ह । अतः वस्त्‌ 
किसके विचार या चित्त सं परिकल्पित कही जा सकती हं ? (कस्य तच्चित्तेन 
परिकल्पितम्‌? व्यासभाष्य ४।१५) । यदि वस्तु एक चित्त के अधीन 
होती तो उस चित्तके व्यग्र या विद्ध होने पर उस वस्त॒ काभी 
कोई प्रमाण नहीं होता, क्योकि न वह किसी दूसरे चित्त कं सम्बन्ध में 
आती ओौर न उसका अनुभव होता । फिर चित्त से जिन पदार्थो का सम्प 
नहीं होता वे तो अस्तित्व मेही आए किसी प्रकार नहीं कहं जा सकते, 
ओर योगभाप्य की मधुर व्यंग्योक्ति मे एवं नास्ति पष्ठमित्युदरमपि नाग- 
ह्येत जव पीठ ही नहीं होगी तो उदर कहां से ग्रहण कर लिया जायगा ? 
अतः योगदशन ने विज्ञानवाद का खण्डन कर अपना यही सिद्धान्त स्थापितः 
किया हं कि वस्तु स्वप्रतिष्ठ है ओर वह सर्वपुरुष-साधारण है, 
चित्त भी स्वप्रतिष्ठ हँ जौर वह मी प्रतिपुरुष प्रवतंन करता ह । चित्त 
ओर वस्त्‌ के सम्बन्ध से ही उपक्न्धि होती है, जो पुरुष का भोग ह° । 


(१) व्यासभाष्य ४।१५ 

(२) मिलादपे विज्ञानवादिणौंकी ओर दही संकेत करके “अपरे चित्तमा्न- 
मेवेदं सवं' नास्ति खलु अयं गवादिधटादिह्च सकारणों लोक इति । 
अनुकम्पनीयास्ते । योगभाष्य ४।२३ 

(२३) वस्तुसाम्ये चित्तमेदात्तयोविभक्तः पन्थाः । योगसूत्र ४।१५ 


(४) तस्मात्स्वतन््ोऽ्थः सवेषुरुषसाधारणः स्वतत्त्राणि चाचित्तानि प्रतिपुरुषः ` 


९१७ ` उपसंहार 


वास्तव मे योगशास्त्र कं अनसार चित्त केवल बाह्य ॒वस्त्‌, से उपरजञ्जित 
मात्र होता हौ ओर जिस किसी विषय के द्वारा चित्त उपरक्त हो जाता हं 
वही विषय उसका ज्ञात हो जाता हौ ओर जो एसा नहीं होता वह अज्ञात 
रहता है ९ । वस्त्‌ कं ज्ञात ओर अज्ञात स्वरूप होने से चित्त परिणाम- 
रील होता है, किन्तु वस्तुओं कौ स्वतन्त्र सत्ता का अपलाप तो किसी प्रकार 
किया ही नहीं जा सकता । 
इस प्रकार हमने योग-द्शन ओर बौद्ध दशंन को सम्बन्ध को देखा 
हमने साधना-पक् मे दोनों में एक अदभुत एकता पाई । कवल पातञ्जल 
योग॒ मे हमने ईदवरप्रणिधान को भी समाधि- 
उपसांहार भावना कौ सहायताथं एक स्थान रेते हुए पाया, 
किन्तु यह केवर सहायतार्थं॑ही, प्रधान रूपमे 
कभी नहीं । सम्भवतः भगवान्‌ पतञ्जलि ने एसा अपने योग को परिपूणंता 
प्रदान करने के लिए किया हो, अथवा तस्य वाचकः प्रणवः" एेसा कहना 
उनका अपने योग को ओौपनिषद ओंकार की उपासना (माण्ड्क्य उपनिषद्‌ 
द्रष्टव्य) में मिकाने कं प्रयत्न स्वरूप ही सम्भव हो सका हो ओर पुरुष 
विरोष' कहना वे सांख्य क तत्वदशंन को प्रति भक्ति कं कारण न छोड़ 
सकं हों। किन्तु यह सब कल्पना भी हो सक्ती ह 1 जो बात हमारे क्ष 
यहां महत्वपूणं ह वह यह दहं कि योग दशन क साधना मागं में जबकि 
ईरवर-प्रणिधान का विकल्प से स्थान हे, तथागत ने उसकी आवश्यकता 
को अनुभूत नहीं किया हुं । अन्य सब बातों मे दोनों के मागे प्रायः ससान 
ह। संद्धान्तिकं दष्टि से जो विभेद योग ओर सौत्रान्तिक ओर 
योगाचार बौद्ध दरन-सम्प्रदायों कं दृष्टिकोण मेदौ वहं भी हमने 
देखा है । विभिन्न तात्विक बुनियादों पर भी खड़े हुए देन जब जीवन 
क एक विशुद्धिमागं को खोजने कं लिए प्रवृत्त होते ह तो वे अत्यन्त 
दूर नहींजा सकते, इसकी एक अनुत्तर मिसाल हमे बौद्ध ओर योग 
ददानो मं मिती हं, जो इनके तुलनात्मक अध्ययन कौ सम्भवतः सबसे 
बडी देन भी टह्‌। 


प्रवतेन्ते तयोः सम्बन्धात्‌ उपरब्धिः पुरुषस्य भोग इति ॥ व्यासभष्य 
४।१६ 
(१) तदुपरागपेक्षित्नाच्चित्तस्य वस्तु ज्ञाताज्ञातम्‌ । योगसूत्र ४।१७ 








बौद्ध दहन तया अन्य भारतीय दलन ९१८ 


ए--बोद्ध देन ओर पुव मीमांसा 
पूवं मीमांसा को भी भारतीय दर्शन का एक अंग मिलने का सौभाग्य 
्राप्त हो गया, यह्‌ केवल उसकी ओर समग्र भारतीय विचार-परम्परा 
े की वेद-मव्ति के कारण । वसे तो व्याकरण आदि को 
उपोद्घात भी दर्दान मानकर हम पाणिनि-द्शन आदि जैसी 
र वात कह सक्तं हुं (यहां भारतीय व्याकरण 
रास्व कं दशनत्व का प्रत्याख्यान करने का हमारा उदेश्य नहीं) ‹ 
किन्तु यदि जीवन की गहुनतम समस्या का तात्विक निरूपण करने वाटी 
विदा को ही दशंन' कहा जाय तो हम कह सक्ते हं कि पूवं मीमांसा 
मं 'दरनत्व' कम हं । किन्तु मीमांसा कं आचार्यो कं सामने एसी बात 
रहना कृच भयावह ह । प्रचीन परम्परा मे भारतीय दर्शन कं विचारकों 
मे जितने अधिक पांडत्यसम्पच्न ओर तकंडील आचार्य मीमांसकों में 
हृए है, उतने सम्भवतः नैयायिकं को छोड़ ओर किसी परम्परा 
मं नहीं हृए, जौर नैयायिको मौर मीमांसकों का प्राचीन सम्बन्ध भी 
सम्भवतः एकात्मता का ही है, एसा कृ विद्धान्‌ विचार करने का 
तस्ता करते हं । कछ भी हो, शंकर जसे महान्‌ तारिक दाशंनिक को 
भी सवसे पहर मीमांसकों का ही प्रत्याख्यान करना पड़ा (ब्रह्मसूत्र 
भाष्य चत्‌; सूत्री में) ओर बौद्धो कीभी जो प्रबलतम सृठभेडं अन्य 
मरतिद्रनद्धौ दन सम्प्रदायो के आचार्यो सं हई उनमें नेयायिकों के बाद 
मीमांसको ने ही सम्भवतः सवसं अधिक भाग लिया। अतः इस दृष्टि 
सं मीमांसा की परम्परा भारतीय दर्शन कं एतिहासिक विकास में अत्यन्त 
महत्वपूणं स्थान रखती है । एक प्रकार से इसे वैदिक मत मे विर्वास करने 
वालों कौ प्रहरीशाला ही कहना चाहिए जिसका विष्वं करने का. उत्तर- 
कालीन बोद्ध आचार्यो ने वार-वार प्रयत्न किया किन्तु सफल नहीं हो सके, 
यद्यपि उनके प्रयत्नो के परिणामस्वरूप इस दन का कई बार पुन- 
निर्माण जोर कभी-कभी तो नव-निर्माण भी करना पड़ा। कहने की भव- 


(१) अपितु वयाकरणाः हि प्रथमे विद्वांसः सवेशून्यवादिनः वार्त्लौदुम्ब-. 


रायणादीन्‌ स्फोटवादेन निराचक्तः यथा वेदान्तिनो ब्रह्मवादेन शून्यवा- 
दिनो माध्यमिकादीन्‌' लक्ष्मोपुरं श्री निवासाचा्यं विरचित “दर्शनोदय 
पष्ठ १०१ 








९१९ पृ व-मीमांसा मे दडनत्व कौ कमी: 


दयकता नहीं कि इन सबक परिणामस्वरू्प ही दोनों दारोनिक परस्पराओं, 
अर्थात्‌ वौद्ध आचार्यों जौर पूवं मीमांसक, को विचारो का संशोधन हुआ 
जर उनका मागं भी बहुत कृ प्रशस्त हज । मीमांसा दशन कं स्थापकों 
र उसको महत्ता को प्रख्यापित करने वालो में आचायं कूमारिक का नाम 
भमर रहेगा ओौर बौद्धो के साथ उनकी जो अनेक म्‌ठभेड हुई उनसे भारतीय 
विचार को परम्परा निश्चय ही बहुत कू विस्तृत हुई । "कृमारिल' निङ्चय 
ही भारतीय धम ओौर दशन क इतिहास मे एक बड़ा नाम है। इन मनीषी 
आचायं क “इतोकवा्तिक' ओर तन्त्रवातिक' म्न्य बौद्ध विचार की परि- 
स्थिति कं तौग्रतम खण्डन ओर कटीं-कहीं मण्डन भी उपस्थित करते ह, जिनमें 
महान्‌ तात्विक ओौर एतिहासिक सम्पत्ति भरी हुई पड़ी ह। 
पूवं मोमांसा का उदय वेदिक कालम ही हुञा। वेदकं अर्थो का निरू- 
पण करने क किए वाद-विवाद के रूप में प्रयत्न अत्यन्त प्राचीन काल सें 
ही होने गाथा ओर उसी को एक व्यवस्थित स्वरूप 
पूव -मीमांसा मे दशं- महपि जैमिनि ने दिया। पूवं मीमांसा का निरिचत 
नत्व श्रौर बोद्ध विषय धमं कौ जिज्ञासा करना एव उसक स्वरूप का 
विचार के साथ निर्णय करना ह। वम का यहां कोई विदोष 
उसका सम्बन्ध व्यापक अथं नहीं ह जैसा कि मौलिक्य' बौद्ध ददन मं 
धम्म" राब्द का। मीमांसा में तो धरम" से तात्पर्यं 
केवल क्रिः का प्रवतेक', यागादि कर्म अथवा वेद प्रतिपाद्य 
प्रयोजनवद्‌ अथं" सं ही ह्‌" जिसके लिए इस समग्र दर्शन का 
प्रवतन हृजा हं । धम के वेदप्रतिपाद्य' स्वरूप को आरम्भ सं ही ग्रहण 
कर लेने कं कारण मीमांसा दशन में वेद का कितना अधिक 
महत्व रहा, इ सक बतानं कौ जरूरत नहीं । वेद मे प्रतिपादित ही जब धमं 
हे ओर धमं को हमे गवेषणा करनीहै, तो सबसे पहले हमारे कल्िए यही 
(१) चोदनालक्षणोऽर्थो धर्मः । मीमांसा सूत्र १।१।२; चोदनेति प्रवर्तकशशब्दो 
नाम । उपयुक्त पर ज्ाबर भाष्य; मिलाइये वहीं “चोदनेति क्रियायाः 
प्रवतक वचनम्‌; मिाइये यागादिरेव धर्मः, तल्लक्षणं "वेदं प्रतिपाद्यः 
प्रयोजनवदर्थो धमः इति । अर्थं संग्रह; किमाद्येक्षितैः पूर्णः समर्थः 
प्रत्ययो विधौ । तेन प्रवतेकं वाक्यं शास्त्रेऽस्मिन्‌ चोदनोच्यते । इलोक- 
वातिक ० १।१।२।३ 











द्ध दश्चंन तथा अन्य भारतीय दशन ९२० 


आवश्यक होता हं कि हम वेद की गवेषणा करे। मीमांसकों ने एसा किया 
भी हं । सवसं पहर उनका प्रखन यही हं अथ को वेदः ओर इसका उत्तर 
वे देते हुः अपौरुषेयं वाक्यं वेदः' । इस वेद का फिर विचार वे विधि, 
मन्त्र, नामधेय, निषेव ओौर अर्थवाद इन पांच प्रकारो सं करते हं अर्थात्‌ 
इनभगोंके रूप मवे वेद को पञ्चविव स्वीकार करते हं। इस विभाजन 
से यट स्पष्ट हं कि वेद कं उत्तर भाग अर्थात्‌ ज्ञान काण्ड को वे 
विशेष महत्व नहीं दते अथवा यह्‌ उनका विषय ही नहीं ह । स्वयं महसि जैमिनि 
क अनुसार केद का क्रियापरत्व ही प्रसिद्ध ह ओर इसके अतिरिक्त जो कछ 
भी हं वह आन्थक्य' की कोटिमं दही आता ह९, हां यदि विधि' वाक्यों 
का प्रशषंसा्थक होकर रह्‌ तो वह वहां रह सकता हं अन्यथा ओर किसी प्रकार 
उसका प्रमाण ग्राह्य नहीं ह । कटने की आवद्यकता नहीं कि वेद को 
ही सव धर्म" की प्रतिष्ठा मान कर ओर वेद के भी प्रधानतया यज्ञयागादिमय 
स्वरूप को अडगीकार कर पूवं मीमांसक न केवल बौद्ध आचार्यो केही 
सतत आक्रमण के विषय वने, विन्तु वेद को ज्ञान-काण्ड की मीमांसा 
करने वार उन अद्रैतवादी वेदान्ताचार्यो ने भी उनका सतत प्रत्याख्यान किया 
जिनका परिनिष्ठितवस्तु विषयक समग्र ज्ञान ही क्रिया अथवा विधि 
का अविषय होने के कारण मीमांसकों ने यज्ञादि कमं में अपेक्षित कर्ता 
या देवताजों कं स्वरूप का प्रकाश करने वारे केरूपमेया तो क्रिया- 
विविशेषत्व' मं डाल दिया था* अथवा डा दिया था उसे स्ववाक्य- 
(१) ञाम्नायस्य क्रियायत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम्‌ । मीमांसा सूत्र १।२।१ 
(२) विधिना त्वेकवाक्यत्वात्स्युत्यर्थेन विधीनां स्युः । मीसांसा सूत्र १।२।७ 
(३) कर्मकाण्ड रूपौ धमं परह तो आक्रमण करने के कारण उन्होने कनीषी 
ञाचायं से सम्भवतः धवर्म॑द्विवः' (घर्मदिषो बौद्धाः) की संज्ञा भी पाई । 
(४) मीमांसकों के मतम तो जिसका भी चक्रिया के लिए तात्पयं है वही 
वेद का अथं हं ओर इसके अतिरिक्त सब अनर्थक है । ब्रह्म तो एक परि- 
निष्ठित अर्थात्‌ सदा स्थिर वस्तु ह; जो स्थिर है उसमें क्रिया कहां ओर 
जहां क्रिया विषयत्व नहीं है, वह्‌ वेद का विषय कंसे ? अतः अक्रिया्थत्व 
के कारण ब्रह्मविषयक ज्ञान की भी वेद के मन्तव्य के रूप मे अनर्थ- 
कता हं, एसा सोमांसक मानते हे । 
(५) यदि अन्थंकता नहीं मानते तो जधिक-से-जधिक यह कह सकते हँ छि 
स्वतन्त्र रूप से ब्रह्म विषयक ज्ञान वेद मं उपलन्ध नहीं होता, किन्तु जैसे 











नदद) 


९२१ मीमांसा को ब्रह्मज्ञान का स्वतंत्र महत्व स्वीकार नहीं 


गतोपासनादिकर्मपरत्वं) की श्रेणी में* । फिर यदि उन्होने किसौ प्रकार 
ब्रह्म का दास्वप्रमाणकत्व स्वीकार भी किया तो कहा कि वह्‌ तो कवक 
श्रतिपत्तिविधिविषयतया' ह ब्रह्म का सम्पण करता हरे । इस प्रकार 
ब्रह्म विषयक विचार को ही जव इन पूवंमीमांसकों ने वेद में जमन नही 
दिया, तब॒ फिर “शास्त्रयोनित्वात्‌* के बरु पर ही ब्रह्य की सिदि 
करने वार मनीषी वे दान्ताचायं इनके साथ संघषं मे कंसे न आते? मीमां 
सकों नं प्रतिपादित किया कि कर्मावबोघन' अर्थात्‌ यज्ञयागादि का उपदेश 
देना ही केद का एकमात्र उदेश्य ह ओर यज्ञ॒ यागादि का ज्ञान 
ही विधिपरक वाक्यों सं आता हूं*। एसी परिस्थिति में मीमांसा ने 
यद्यपि वेद कं पवेक्ति पञ्चविध भाग को छेकर खूब वादविवाद किया, 
किन्त उसको सीमा सदा यही रही कि धमं कं यज्ञयागादिमय स्वरूप सं 
वह्‌ कभी आगे नहीं बढ़ सकी । अतः विशुद्ध दाशेनिकं चिन्ता उसमे नहीं 
पनप सको। हां, बाद मे उसने भी एक स्थान पाया। किन्तु उस समय 
वह्‌ वेदान्त कं क्षितिज को पहुंच चुकौ थी। कूमारिर मे हम इसी स्थिति 





कि यज्ञ के विधान का वर्णन करते समय गौण रूपसे यह्‌ भी कहु 
दिया जाता ह कि यह किस देवता के लिए ह अथवा इसका करने वाखा 
कौन दह, उसी प्रकार यज्ञ के विधान के इन गौण विषयों छो प्रस्यापित 
करने के किए, प्रधानतः यज्ञ की विधि कौ सहायता के क्ष, ब्रह्म॑ 
का भौ देवता के रूप मं वर्णेन कर दिया गयाहै। 

(१) यदि यह्‌ कहा जाय कि क््ियाविधि के अंग वेदान्त वाक्य कंसे हो सकते 
हं, तो मीमांसक अधिक-से-अधिक यह्‌ कह देगे कि अच्छा इन्हे 'उपा- 
सनादिक्ियान्लरविधानाथेत्वं ' मं उ दो अर्थात्‌ यहं मान लो क्ति यं 
ब्रह्म को उपासना रूप विधि अथवा क्रिया के ही उपदे देने वाले हे । 

(२) अर्थात्‌ उपासना विचि के आभितही, जैसे कि क्रिया-विधि के सम्बन्ध 
मेंवेदयूव दिका भौ तो उपदेक्ल करता है । सारांश यह्‌ कि ब्रह्य 
ज्ञान स्वतन्त्र रूप से वेद मं उपस्थित नहींहै। 

(३) ब्रह्मसूज १।१।३ | 

(४) दृष्टो हि तस्यार्थः कर्मवबोधनम्‌ । शाजरभाष्य १।१।१ 


(५) तस्य जानम्‌ उपदेशः । पूवमोमांसा १।१।५; तद्गतानां क्रियार्थेन समा- 


स्नायः । वहीं १।१।२५ 
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को पात हुं । जभिनि ने मीमांसा सूत्र लिख ओर ये सम्भवतः सबसे प्राचीन 
सूत्र हं । भगवान्‌ कूमारिल का मत हं कि मीमांसा सूवों मे कछ बौद्ध 
सिद्धान्तो का खण्डन उपल्न्व होता हं ।* मीमांसा सुरों पर सवसे प्रथम 
उपङ्न्व भाष्य शाबर काह २ जिस पर अन्य सभी उत्तरकाटीन मीमांसा 
सम्बन्धी साहित्य आधारित हं। शावर भाष्य मे बौद्ध विज्ञानवाद ओर 
गन्यवाद -का खण्डन भर्ता ह्‌ं।३ जँमिनि ओर शावर कं बाद सवसं 
अविक प्रसिद्ध नाम मीमांसा कं क्षेत्र में आचा्यं कमारिल का है। इन्टोने 
वेद कं प्रामाण्य ओर पौरोहित्य कौ खोई हुई महिमा को फिर बढ़ाने की 
कोरिदा को। वद्धं सं निश्चय दी इन्दं संवषं मे आना ही पड़ा। बौद्धो 
को कुमारिल ने जितनी फटकारं वताई हँ ओर जिस तीत्र भाषा में उनका 
प्रत्याख्यान किया हं, उसकी दूसरी मिसाल मिलना मृरिकिल हैँ । बौद्धो के इस 
प्रलाप. को कि उनक ग्रन्थ मी प्रमाण कोटि म आ सकते है, उनके इस विचार 
कोकि वेद का प्रामाण्य कसं हो सक्ता? कूमारिलने बड़ी तीय्रता कं साथ 
खण्डन क्या हं, यहां तक कि क्षत्रिय घर्मं का अतिक्रमण कर वद्ध क प्रत्रजित 
होकर तब्राह्मण-वृत्ति कौ स्वीकार करनं की वर्णनिषिद्ध प्रवृत्ति की भी 
इन्टीने निन्दा कौ हं 1 इन्दीं कुमारि क शिष्य, किन्तु अपनी वद्धि की प्रखरताके 
कारण स्वयं इन्दी सं गुरु नाम पाए हृए, प्रभाकर भी मीमांसा दनक एक 
दीप्तिमान्‌ विचारक हं जिनका कुमारि क समान एक सम्प्रदाय ही अल्ग है 
जो प्रभाकर सम्प्रदाय या गु" मत कटा जाता हं जवकि कमारिल कामत 


(१) देखिए शलोकवातिक १।१।२; ५-६ 

(२) यचपि भतु मित्र, भवदास, हरि जौर उपवषं के इनसे भी पूवं भाष्य 
थे, किन्तु आज ये अनुपलब्ध एवं कालविषप्लृत हँ । 

(३) देखिए राधाक्ृऽणन्‌ : इण्डियन फिलासफ़, निल्द दूसरी, पृष्ठ ३७६, 
पदसंकेत २ 

(४) स्ववर्मातिरेकेण च क्षत्रियेण सता प्रवक्तृत्व प्रतिग्रहौ प्रतिपन्नौ... .. 
बुद्धादेः पुनरयमेवातिक्रमोऽलकार बुद्धौ स्थितः । येनैवमाहु कलिकलृष. 
कृतानि यानि लोके मयि निपतन्तु विमुच्यतां तु लोक इति सर किल 
लोकहितार्थं क्षत्रियधमेमतिक्रम्य ब्राह्यणर्वोच भ्रवक्त॒त्वं प्रतिपद्य प्रति- 
षेधातिक्रमसमर्थः ब्राह्मणे रननुशिष्टं घर्मं बाहयजनानुगास्तिं धर्मपीडा- 
मप्यात्मनांगीकृत्य परानुग्रह कृतवानित्येवं विधेरेव गुणैः स्तुयते । 








९२३ -सामान्य' ओर "विशेष" पर बौद्ध ओर मोमांसा-मत 


भाट मत कहलाता है । किन्तु हम तो यहां बौद्ध दशंन का 
सम्बन्ध मोमांसा दशन को साथ दिखाते समय केवल संररेषणात्मक दष्टि सें 
ही विचार करेगं ओर कूमारिल कं मत का क्छ अधिक वर्णन करेगे 
क्योकि बोद्ध धमं ओर दर्शन सेवे ही अधिकतर संघषं मं आए थे । 
महपि जेभिनि को तीन प्रमाण स्वीकृत हू, प्रत्यक्ष, अनमान ओर शब्द । 
्रभाकर न उपमान ओर अर्थापत्ति को भी स्वीकार किया है ओर कृमारिल 
न इन सवक ऊपर बडा दिया हौ अन॒पलन्धि को 
व्रासाख्यवद््‌, इश्वर- भो । एतिह्य ओर स्मति को इस दरंन मे प्रमाण 
वाद आरौर नेतिक तत्व नहीं माना गया । मीमांसा क दाशंनिकों के अनसार 
को लेकर बोद्ध मौर प्रत्यक्ष वुद्धि अर्थ-विषयक होती हौ न कि वृद्धि-विषयक । 
पूव-मोमांसा दशनां इसकिए प्रत्यक्ष पदार्थो का होताहं नकि पदार्थोके ज्ञान 
का तुलना्मक का। संवित्‌ (ज्ञान) संवेद्य नहीं हो सकती । संवित 
अध्ययन को अन्‌भति संवित क ही रूपमहो सकती त 
सव्यक रूपम कभी नही, इसका अथं यह हज कि 
ज्ञान मात्र अनुमेय हं" ज्ञान कौ उपस्थिति केवर अनुमान से ही जानी जाती 
हं, ज्ञान दूसरं पदार्थो को प्रकारित करता है, किन्तु अपने को नहीं । कह्ने 
को आवश्यकता नहीं कि बौद्ध सैद्धान्तिक इससे विलकल विभिन्न सिद्धान्त 
मानत ठ्‌ । उनक अनुसार विज्ञानो का प्रत्यक्ष होता हौ ओर पदार्थो का केवल 
अनुमान, किन्तु यहां तो वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान हौ ओर उनके ज्ञान या 
संवित्‌ का केवर अनुमान। दोनों एक दसरे के टीकं विपरीत सिद्धान्त हे । 
प्रभाकर क अनुसार प्रत्यक्ष को हई वस्तुए द्रव्य भी हो सकती हे, गृण भी 
ओर जाति भी। प्रत्यक्ष प्रमाण को मीमांसकों भीदो भागों में बांटा 
हं, यथा सविकल्पक प्रत्यक्ष ओर निविकल्पक प्रत्यक्ष । कमारिल कं मतानसार 
निविकल्पक ज्ञान मे वस्त्‌. की श्रेणी या जाति तथा विशेष ध्म की प्रतीति 
नहीं होती । प्रभाकर कं मत मे दोनों का अस्पष्ट प्रत्यक्ष होता ह । प्रभाकर 
जोर कूमारिक दोनों ही सामान्य कौ स्थिति को स्वीकार करतं ह ओर 
उसं प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय बतलाते ह । यह वात बोद्ध कं मत कं विपरीत 
ह, क्योकि वहां विशेष धमं ही केवल अपनी स्थिति रखता हं ओर 
सामान्य तो कवल कल्पना को चीज हौ 'विकल्पाकारमात्रं सामान्यम) कमा- 
रिक ओर मीमांसाचायं पाथसारथि दोनों ने ही बौद्धो को इस मत को प्रत्या- 
ख्यान का विषय बनाया हुं । मीमांसकों को अनसार प्रत्यक्ष दोनों ही "अनुवृत्त 
बौ० ५९ 
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ओर "्यावृत्त' होता हं ओर विना सामान्य' की स्थिति माने यह अनुवृत्तः 
प्रत्यक्ष कंसं सम्भव टं ? अतः सामान्य हं । फिर यदि बौद्ध यह कहूं कि सामान्य 
को सत्यता नहीं हं क्योकि विडोष घमं सं इसकी पृथक्‌ अनुभूति ही नहीं 
होती, तो यह भी ठीक नहीं ह। क्योकि यह्‌ कवठ कहना ही कि जौ क्छ 
ह्‌, वह भिन्न अथवा अभिन्न होना ही चाहिए 'सामान्य' के वस्तुत्व को 
स्वीकार कर क्नादहे, क्योकि जो दै वही तो भिन्न या अभिन्न हौ सकता 
हं, यद्‌ वस्त्‌, तद्‌ मन्तम्‌ अभिन्नम्‌ वा भवति ।' मीमांसक सामान्य" को 
सादृश्य भी नहीं मानते। न च सादद्यमेव सामान्यम्‌" । सामान्य 
ओर विशेष एव अवयवी ओर जवयव कौ केकर मीमांसकों ने बड़ा 
विचार क्रिया हं ओर कुमारि ओौर प्रभाकर दोनों कं ही इस विषय में 
अर्ग-अल्ग महत्वपूण सिद्धान्त ह्‌, किन्तु उनमे हम इस समय नहीं जा 
सक्तं । मोमांसक योग कं द्वारा सत्य क प्रत्यक्ष करने मे -विदवास नहीं 
करत । उनक किए भूत ओौर भविष्यत्‌ की चीजें केवर वेद से ही जानी 
जा सकती हं, जौ उनके दर्शन कौ मूल प्रतिष्ठा ह । अनुमान प्रमाण के विषय 
मं शावर का मतटहं कि जव दो वस्तुओं का सम्बन्ध ज्ञात हो जाय ताकि 
जव हम उनमं सं एक कोदेखेतो दूसरी का ज्ञान हो जाय, तो यह्‌ 
जाद का ज्ञान ही अनुमान हं । श्ञातसम्बन्यस्यैकदेशदर्शनाद्‌ एकदेशान्तरेऽसन्ति- 
कृष्टेऽथ बुद्धिः" । शावर ने अनमान कोदो भागों मं बांदा हं, यथा प्रत्य 
क्षतोदुष्ट ओर सामान्यतोदष्ट। अस्त, अव हम शब्द प्रमाण पर आततं हं, 
जिसको ङकर मीमांसकों ने एक अत्यन्त महनीय ओौर विस्तत विचार उप- 
स्थित क्रिया हं ओर जो हमारे दृष्टिकोण सं भी अत्यन्त महत्वप्णं है । 
मीमांसा का लक्ष्य ही धमं अर्थात्‌ वेद मं निहित यज्ञ यागादि मय विधानं 
क व्याख्या करना हं। यज्ञ विधानों की प्रक्रिया क्या है? किन यज्ञो को 
कव करना चिए, किस प्रकार करना चाहिए ओौर किसचिएु करना 
चाहिए ?” आदि प्रनों कं निर्णय केक्एि मीमांसा दर्शन का आविर्भाव ही 
आ, अतः उसके प्रमाण को वह्‌ सर्वोपरि प्रधानताक्यों न देता? इसीलिए 
तोद को मीमासकों न अपौरषेय ओौर नित्य माना। अपौरुषेय, अर्थात्‌ किसी 
(रुष ने भी नहीं वनाया, ईरवर ने भी नहीं बनाया। जिन शब्दों से वोद 
निमित हः वें नित्य हुं । शब्द मात्र की नित्यता सिद्ध करने के. किए 
मीमांसकं की अनेक य्‌ व्तियां ह्‌ । उनके अनुसार शब्द वर्णसमूह का नाम है। 
ल्येक वणं सर्वव्यापक, निरवयव अतएव नित्य हौ । वेद में विधिसम्बन्धी 


स 








*२२५ वदो का स्वतः प्रामाण्य मीमांसा को मान्य ह 


जितने वाक्य हँ ( ओर उनके अतिरिक्त जैमिनि कं मतानुसार तो सबको 
ही अनथेकता हं ! ) उनका मिथ्यात्वं कभी भी, किसी भी कारु मं अथवा 
किसी भी अवस्था में निष्पन्न नहीं हो सकता वे सभी अवस्थां, कालों 
ओर स्थानों मे स्वतन्त्ररूप से सत्य ह९% । वेदों का प्रामाण्य स्वतः ही ह) 
अवेदिक जितने भी कथन हूं, उनमे आन्तरिक प्रामाण्य जेसी कोई वस्त उपलन्धं 
नहीं हो सकती,२ उनको तो सिद्धि अनुमानसं दही हो सक्ती हे कदो 
के नित्य होने के कारग उनका कोई कर्ता नही, अतः उनमे कोर दोष नहीं 
ओर उनको अप्रामाणिकता तो ध्यान में भी नहीं लार्‌ जा सकती ३ ! यदि 
मानवीय शब्दों के भी उच्चारण करने वारु आप्त पुरुष हों तो कमारिल की 
चोषणा हे कि वे भी शब्द प्रमाण की कोटि मे आ सकते ह मीमांसक 
यह नहीं मानते कि वेद ईरवर कौ रचना हं। जववेदनित्यहीदहेतो 
उनके निर्माण का सवाल ही नहीं उठता। मीमांसा सूत्रों ने वेदों कौ 
नित्यता को बड़े विस्तार को साथ प्रतिपादित किया हौ । मीमांसकों का 
कहना ह कि ईङ्वर अशरीरी हँ, अतः ग्रन्थ रचना जैसी वस्तु उससे नहीं बनं 
सकती । यदि कहा जाय कि वह इसकं लिए शरीर घारण करता है, 
तो फिर वह भी उन सभी कमियों जौर दोषो का शिकार हो जायगां 
जिनक मनुष्य हँ ओर फिर उसके वचनों का प्रमाण ही क्या रहेगा? 
फिर इस प्रकार कौ कोई परम्परा भी तो नहीं ऋषियों कं नाम उनमें 
पाए जानेसेवेदों को हम उनको रचनाएं नहीं कह सकते, क्योकि 
उनक नामों का तात्पयं केवल यही ह कि उन्होने स्वयं उनका अध्ययन 
ओर अध्यापन कराया । एतिहासिक नाम भी वेद मे केवल प्राकृतिक राकितयों 
का योतन करने कं लिए ही अथवा सावंभौम तत्त्वों को दिखाने के लिए 


(१) देखिए शाबर भाष्य १।१।२; मिलाइये श्ञब्द ब्रह्मेति यच्चेदं शास्त्र 
वेदाख्यमुच्यते । तदप्यधिष्ठितं सवेभेकेन परमात्मना" 1. तन्त्र्वातिक । 

(२) प्रकरण पञ्चिका ५।३०; कूसुमाञ्जल्ि ३।१६; भिलाइये, राधाट्ष्णन्‌ः 
इण्डियन फिलांसफो, निल्द दूसरी पृष्ठ ३८९ 

(३) इखोकवातिक २।६२-६९ 

४) यथा १।१।२४-३१; सीमांसकोंके इस सत से कि ईश्वर ने वेदको 


नहीं बनाया, नयायिक सहमत नहीं । देखिए उनके द्वारा मीमांसको के 
तर्को कै प्रत्याख्यान के लिए सवं दशन-संग्रह, अध्याय १२ 
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ही आए ह, अतः मीमांसा शास्त्र के अनुसार उनमें इतिहास नहीं है । 
बौद्धो के वारा इस विषय म कड्‌ प्रत्याख्यान किए जाने पर भगवान्‌ कृमारिल 
ने भी निर्य ही वड़े कड़े रूप से उत्तर दिए है । बौद्ध जव कुछ उपहास 
पूर्वक कमारिल सं पृचछ्ते हं कि यदि वेद अकतक होने कं कारण कतुःदोष 
सं इषित नहीं होते हं तो वेद कं समान ही वृद्ध-वाव्यों का भी प्रमाण 
मानो क्योकि उनमं भी कतृत्व भाव का अभाव हूं । अकतुत्व या द्रष्टत्व 
कंरूपमेदही वृद्ध ने उपदेश दिया हं, उनके कतृत्व के रूपम नहीं । जो 
कछ भी वेद प्रामाण्य की सिद्धि कं लिएितुम कटते हौ, वही सव हम वृद्ध 
वाक्यों कं विषय मं कहते ह, तो फिर उनकाभी वेद वाक्यों कें समान 
प्रामाण्य क्यों नहीं हुं * ? इस पर कमारिल तीव्र रूप से क्रोधित होकर उग्र स्वर 
मं प्र तिवादियों का निराकरण करते हुए कटतं ह “ये शाक्य, वैशेषिक ओर अन्य 
प्रतिकूलवादी जो ्रद्धावान मीमांसकं के द्वारा विभ्रमित ओर भयान्वित कर दिए 
गए हं, हमार ही शब्दों को केकर वकवाद करते हं जैसे कि मानो छाया को 
ही वे पकड़ना चाहते हँ । वे कहते ह कि उनकं शास्त्र नित्य हँ, किन्तु वे 
मूढ वद्धि हे ओर केवल द्रेष को कारण ही वे इस वात का प्रचार करतें 
हे कि वेद प्‌-राणतम ग्रन्थ नहींहै। ये कूताक्रिक यह भीतो घोषणा करते है 
कि उनक कछ सिद्धान्त, जसे सवं-मेत्रीभाव आदि (जिनको उन्होने हमसे 
चू राया ह ) वेद मे स उन्होने नहीं लिए, जवकि वृद्ध के ओर कृ वचन वेद कं 
स्पष्ट विरुद्ध इ. . . व अपनी कठिनाई को छिपाने क लिए हमारे ही उन त्को का 
अनुकरण करते हं जो हम वेद कं नित्यत्व को प्रख्यापितं करने क लिए 


(१) अकत कतया नापि कतु दोषेण दुष्यति । 

वेदवद्‌ वुद्धवाक्यादि कतु स्मरणवजंनात्‌ ।\ 

बृद्धवक्यसमाख्यापि प्रवक्तृत्वनिवन्धना । 
` तदुद्रष्टत्व निमित्ता वा काठकांगिरसादिवत्‌ ॥ 

यावदेवोदितं किञ्वदटेदप्रामाण्यसिद्धये । 

तत्सवं बुदधवाक्यानामतिदेशेन गम्यते । तन््रवातिकः; मिलाइये, 
सुगतो यदि धमंलः कपिलो नेति का प्रसा । 

तावुभौ यदि सर्व्लौ मतिभेदः कथं तयोः ॥ 

पूणं विवेचन के किए्‌।देखिए मेक्समुलर : हिस्टौ आफ़ एन्शियन्ट संस्कृत 
किटरेचर ( पाणिनि आंफिस संस्करण ) पृष्ठ ५२ 








९२७ कूमारिक हारा बौद्धो को निन्दा 


उपस्थित करते इ! वे जानते हे कि मीमांसकों ने यह्‌ सिद्ध कर दिया हं 
कि अतीत विषयों पर मनुष्य क कोई भी वचन प्रमाणत्व प्राप्त नहीं कर 
सकते, वे यह भी जानते हं कि वेद कं प्रमाणत्वं का प्रत्याख्यान नहीं किया 
जा सकता. . - इसलिए कुछ भी उत्तर देने म असमथ, उनकं युक्तिहीन 
वचनों कं विभ्रम क काट दिएु जाने पर, वे उस मूर्खं दलह कं समान हं 
जो एक दुलहिन कौ कामना करता हुआ आकर कहना हं मेरा कुरु उतना 
ही उच्च हं जितना तम्हारा। *' इसप्रकार उग्र रूप से प्रत्याख्यान करतें 
हुए आचाय कृमारिक नं अन्त मे यह कहकर भो उन्दं फटकारा हँ कि क्षणिक- 
वाद' क्षणिकवाद' ब कारने वार बौद्धो का शाइ्वतवाद के विषय मे बात करने 
का प्रयोजन ही क्या दहं? इसी प्रकार जव वेद क दवतातत्व,को केकर 
अहल्या ओर प्रजापति क अनाचार-प्रसङ्‌ग को बात कमारिल को याद दिलाई 
जाती दै तो वं एक कृश मीमांसक की तरह भट कहने लगते हं कि 
प्रजापति नाम इं स॒यं का, उनको कन्या हु उषस देवी ओर जब यह्‌ 
कटा जाता हं कि उन्टोनं उसके साथ प्रेम किया तो इसका तात्पयं यही हुं 
कि सूर््ोदय क समय सूयं उषस. का पीछा करता हुआ दौडता ह। इसी 
प्रकार कूमारिक अहल्या ओौर इन्द्र कं प्रसंग को यह्‌ कह कर व्याख्यात करते हुं 
कि अहल्या अर्थात्‌ रात्रि इन्द्र रूपी सूयं के द्वारा विभ््रमित ओर नष्ट करदी 
जाती इ, यही कंद का तात्पयं ह, व्यभिचार का प्रख्यापन करना नहीं ।२ 
मीमांसकों के कमेकाण्डमय धम ओर उसके फलकी सिद्धि किन्हीं 
निर्चित मानवीय बृद्धि के उपकरणों से नहीं हो सक्ती थी, 


(१) तन्त्रवातिकः; इस पर विशेष विवेचन के लिए देखिए मैक्समुलरः 
हिस्टरी आफ एन्शियन्ट संस्कृत लिटरेचर ( पाणिनि आंफिस संस्करण ) 
पृष्ठ ४२-४४ 

(२) प्रजापतिस्तावत्प्रजापालनाधिकारादादित्य एवोच्यते; स॒ चारुणोदय- 
वेलाामुषसमुद्यन्नभ्येति सा तदागमनादेवोपजायत इति तद्दुहितृर्वेन 
व्यपदिष्यते 1! तस्यां चारुण किरणाख्य बीजनिक्षेपात्‌ स्त्री पुरुष 
संयोगवदुपचारः । एवं समस्त तेजाः परमेरवरत्व निमित्तेन्रशब्दवाच्युः 
सवितैवाहनि लीयमानतया रात्रेरहल्याङान्दवाच्यायाः क्षयात्मक जरण 
हेतुत्वाज्जीयत्यस्मादनेन वोदितेन वेत्यहल्याजार इत्युच्यते न परस्त्री- 
ठयभिचारात्‌ । " 
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अतः उनकं लिए यह परम आवश्यकहो गया कि वे वेद कं स्वतः 
प्रामाण्य को स्वीकार करं। फलतः उन्ोने क्या भी एेसा ही 
प्रामाण्यवाद को केकर उन्होने जो विचार उपस्थित किया हँ उसमें उनका 
यही स्वतः प्रामाण्यवाद सवसं अविक्र महत्वपणं हं । स्वतः प्रामाण्य का अर्थं 
यह हं किज्ञान का प्रामाण्य अपनेसाथहं९ । ज्ञान की यथार्थता की परीक्षा 
कं लिए ज्ञान सं अतिरिक्त किस प्रकार कं व्यवहार या आवद्यकता नहीं है? 
सान का उत्पन्न होना गौर उसकौ यथार्थता होना एक ही वात है । इसके 
विपरीत नं यायिक, मानते हः कि ज्ञान की उत्पत्ति से उसकी यथार्थता भिन्न 
चीज हुं । यथाथं ज्ञान की परीक्षा व्यावहारिक सफलता से होती है। यथार्थं 
ज्ञान क उत्पन्न हो जाने पर भी विना व्यवहार को उसकी यथार्थता की 
पहचान नहीं हो सकती । यहां यह कह देना आवद्यक हं कि मीमांसक भी 
न्याय-वंशेषिक की तरह जगत्‌ की यथार्थवादी टी व्याख्या करते हँ, अतः वे 
उनको तरह ही वौद्ध विज्ञानवाद के खण्डन में प्रवृत्त होते हे२। वास्तवः 
म॒ तो वात यह है, जैसा कि हम पहर भी निर्देश कर चुके हँ, कि 
उत्तरकाटीन बौद्ध सम्प्रदायो मं से प्रायः सभी क्षणिकवाद का किसी न किसी 
मात्रा मे प्रख्यापन करने वाले हुः ओौर उसी प्रकार प्रायः सभी (आस्तिकः 
दादनिक आचार्थो की यह एक सामान्य प्रवृत्ति ह कि वे सभी किसी न किसी 
प्रकार क्षणिकवाद का प्रत्याख्यान करते हं ओौर विज्ञानवाद ओर शून्यवाद 
कं विरुद्ध भी अपनी आवाज उठाते हँ । ¶व॑मीमांसा बह दर्शन हौ जिसमें 
बौद्ध विज्ञानवाद का सम्भवतः तीत्रतम खण्डन उपकन्ध होता है । कृमारिक 


का कथन हं कि जगत्‌ को यथार्थं मानना उसके व्यवहार को चलाने की 


प्रथम शतं हं । जगत्‌ की स्वतन्त्र सत्ता मानं विना कोई काम कीं चरु सकता । 


(१) तत्र गुरूणां मते ज्ञानस्य स्वप्रकाशरूपत्वात्‌ तञ्लानप्रामाण्यं तेनेव 
गृह्यते । भटानां मते ज्ञानम्‌ अतीन्द्रिय , ज्ञानजन्यज्ञातता प्रत्यक्षा, तथां 
च ज्ञानमनुमीयते । मुरारि भिभ्ाणां मते अनुव्यवसायेन ज्ञानं गृहयते ! 
सर्वेषामपि मते तज्ज्ञानविषयकन्नानेन तञ्ज्ञानप्रामाण्यं गृह्यते ' । सिद्धांत 
मुक्तावली; डा० राधाकृष्णन्‌ को “इण्डियन फिलासपी, निल्द दसरी, 
पृष्ठ ४०३, पदसंकेत १ मं उद्धत । 

.(२) मिलाइये (अथदिषया प्रत्यक्षवुद्धिनं बुद्धिविषया । शाबर भाष्य, 

मीमांसा सूत्र १।१।४ पर । 





९२९ विज्ञानवाद का खंडन 


विज्ञानवादियों की स्वप्न की भिसाल कहीं ठहरती नहीं । स्वप्न-पदार्थोँ काः 
मिथ्यात्व जाग्रत्‌ काल क पदार्थो की अपेक्षा सं होता हँ परन्तु यदि जाग्रत्‌ जगत्‌ 
ही नहीं ह तो स्वप्न कं पदार्थो को ठा कहने से भी क्या आशय हं ? विज्ञान 
स्वयं विज्ञान को नहीं जान सकता, न दसरा विज्ञान ही एकं विज्ञान को 
जान सकता है । विज्ञान से हम पदाथं का वोध कर सकते हे, किन्तु विज्ञान 
तो स्वयं अनुमेय ही ठहरा । सव मानसिक अवस्थाएं भौतिक पदार्थों की ओर 
संकेत करती है । प्रत्येक मानसिक दशा का एक विषय अवश्य होना 
चाहिए । क्या निविषयक ज्ञान कीं देखा या सुना गया? तो फिर विज्ञानवाद 
कटां ठ्हरता इं ? इस प्रकार कं तको से मनीषी आचायं कूमारिल ने विज्ञान 
वाद का प्रत्याख्यान किया ह, अपनी स्वाभाविक प्रभावलाखी भाषा में जिसकं 
वीयंवान्‌ प्रवाह ओर तंखेःन की भारतीय दशेन मं त्‌ल्ना नही । शून्यता 
वादियों का भी प्रत्याख्यान आचाय क्मारिलने किया हौ ओर उनक द्वारा 
किए हृए संवृति ओर परमाथ रूपी सत्य के द्विविध विभाग का खण्डन भी 
किया हं ९ जिस पर टी विशेषतः आश्रित होकर बाद म आचाय रामान्‌ज 
ने स्वयं शड््‌कर कं "व्यवहार ओर पारमाथिक'ः रूप सत्य कं द्विविध 
विभाग का खण्डन किया। किन्तु इन सब खण्डन-मण्डनों स हमं अधिक 
विभ्रमित नहीं हो जाना चाहिए 1 कूमारिर ने एक सच्चे सत्यगवेषी 


परीक्षक के रूप मे यह्‌ स्वीकार किया हं कि विज्ञानवाद, क्षणभेगवादं 


ओर अनात्मवाद उपनिषदोंसे ही उत्पन्न हये हँ ओर उनका उदय 
-राग-निवृत्ति ही है, अतः उन सबका प्रामाण्य है, वे सब प्रामाणिक 
दरन हं !२ भगवान. कमारिल की यह उक्ति संसार कं सत्य कं 


(१) संवतेनं तु सत्यत्वं सत्यभेदः कृतो न्वयस््‌ । सत्यं चेत्‌ संबि स्तेयं सुषा चेत्‌ 
सत्यता कथम्‌ ।।! सत्यत्वं न च सामान्यं मषा्थपरमार्थयोः । विरोधान्न 
तु हि वृक्षत्वं सामान्यं वर्षासहयोः \! तुल्याथेत्देऽपि तेनैषां सिथ्या संवति 
शब्दयोः । वञ्चनार्थं उपन्यासः लालावक्तासवादिवत्‌ ।\! नास्तिक्पर- 
हारार्थं संवृत्तिः कल्पनेति च । कल्पनाऽपि त्वभिन्चस्य नैव निवेस्तुके भवेत्‌॥। 
तस्माद्यन्चास्ति नास्त्येव यत्त्वस्ति परमा्थेतः 1 तत्सत्यमन्यमिथ्येति न 
सत्यद्वय कल्पना । इलोकवातिक ({ निरालस्त्रवाद ) 

(२) विज्ञानमाच्रक्षणभंगनैरात्स्यवादानामपि उपनिषल्प्रभवत्वं विषयेष्वा- 
त्यन्तिकं रागं विनिवर्तयितुमित्युपपच्चं सर्वेषां प्रामाण्यम्‌ । तन्त्रवातिक । 





बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दन ९३० 


गवेवकों जौर उच्चतम निष्पक्ष विचारकों में उन्हं कितना ऊंचा वैठा 
दतीहं इसकी कृ कल्पना हम नहीं कर॒ सकते । कूमारिरं जैस 
आचायं कं द्वारा बौद्ध दर्शन का “उपनिपत्मभवत्व स्वीकार कर ना 
निर्चय ही एक एसा तथ्य हूं जिसकी पूरी महत्ता को समने का हमें 
वल करना चाहिए । भारतीय दर्ंन के विद्यार्थी क किए इससे अधिक महत्व- 
पूणं तुलनात्मक अध्ययन ओौर कोई नहीं हौ सकता । अस्तु, अव हम पूवं 
मोमांसा कं ईदवरवाद पर अतं हु । 

¶ृव मीमांसक ईदवरवादी नही, किन्तु “अपवं'वादी हं, देववहूुत्ववादी 
हं । जेमिनि ने ईद्वर की समस्या को स्प नहीं किया, बुद्ध की तरह ही, 
किन्तु एक विलकू विभिन्न प्रयोजन को केकर । वृद्ध नं तो इसलिए नहीं 
किया कि उनके नँ तिक आदशवाद मे इतनी स्वय परिपूर्णता थी कि वे उससे 
अनपेक् रह सकते थे ओर जैमिनि न इसलिए नहीं किया कि यज्ञयागादि 
विधान उनके किए भी स्वतः परिपूणं था क्योकि एक विदोष विधि से करने 
पर्‌ वह स्वयंही अपूर्वं के द्वारा स्वगं प्राप्ति रूप फल-प्राप्ति करा सकता 
था, फिर ईख्वर को मानने की क्या आवदयकता थी ? ईदवर को तो माना 
ठी नही, पूवं मीमांसकों नं सृष्टि ओर प्रल्य को भी नहीं माना, जिसे 
` अन्य सव 'आस्तिक' दर्शन प्रायः मानतं ह्‌ । यः स्व॑ज्ञः' आदि भ्रुतियाँ भी 
यज्ञो कं अनुष्ठाताओं की प्रगंसारूप ही मीमांसकों ने मानी, ब्रह्म या ईङवर 
कं स्वरूप निर्णय सम्बन्धी नहीं । जिस प्रकार वृद्ध ने समग्र दष्ट यज्ञयागादिमय 
कमं काण्ड भौर ईदवर सं हटा कर नैतिक आदर्शवाद मे र्गा रक्खी थी, उसी 
प्रकार विपरीत प्रकार सै, किन्तु ईदवर कं प्रति समानता के भाव को केकर, 
मीमांसकं ने वेद ओर उसके प्रतिपाद्य यज्ञयागादि को ही छलिया ओर उसके 
अभिनिवेश मेँ न केवल ईद्वर को ही, किन्तु किसी परिनिष्ठित वस्तु विषयक ज्ञान 
को भी,(जो निर्चय ही स्वतन्त्र रूप से वेदम प्रतिपादित ह) तथा सृष्टि 
जौर प्रलय को भी, वे विटकृल भूल गए । कूमारिल ने ईरवर क सृष्टि 
कतृ त्व कं विरोध मजो तकं दिए हौ वे अपने एक अशमे विलकुर वहीं 
हं जो भगवान्‌ वृद्ध ने दिए थे भगवान्‌ कूमारिक का कथन हौ कि बिना 
उदर्य क प्रवृत्ति नहीं हो सकती । फिर किस उहृश्य से ईखवर ने सृष्टि 
को वनाया ? यदि उसके पास कोई उहृश्य थातो फिर क्या वह्‌ अपणं 
नहीं हआ { फिर उसने एसी द्‌.खमय सृष्टि क्यों बनाई ? जव वह्‌ सर्वंशविति- 
मान्‌ हीदं तो क्या दुःख-रहित सृष्टि की वह रचना नहीं कर सकता थाट? 





९३१ 'सेहवर मीमांसा 


करुणा की प्रवृत्ति से तो उसने सृष्टि नीं बनाई । जव प्राणी पहले थं 
ही नहीं तो कमं" कीभी संगति क्या लगेगी ?१ इस प्रकार कुमारि 
ने यह सिद्ध करने की चेष्टा कोह कि ईङ्वर का सुष्टि-कतु त्व निष्पन्न 
नहीं होता । कित्तु यह स्थिति अधिक नहीं च सकती थी । जव विशुद्ध 
नैतिक आदर्शवाद पर आधारित तथागत का मागं ही मन्‌ष्य कं निवंल हृदय को 
तप्त नहीं कर सका तो कर्मकाण्ड पर प्रतिष्ठित अनेकं देवताओं को 
मानने वारे इनं मीमांसकों के लिए ही उनकं एक प्रतिष्ठापक ईरवर को 
मानने की आवदयकता क्यों न पडती ? स्वभावतः मीमांसा कां 
भी एक महायान संस्करण हुआ । कमारिल नेभी शिव की प्राथना 
की ३, लौगाक्षि भास्करने भी यज्ञयागादि विधान उसी को समपित करनं 
की विनती कीर ओर वेदान्तदेरिक ने तो मीमांसा का एक नवीन 
संस्करण दही निकाल दिया जिसकी दिगा कूछ-कूछ कूमारिल ही प्रख्यापित 
कर गए थे ओर जो भारतीय दशेन मे सेर्वर मीमांसा के नाम से 
प्रसिद्ध है। आत्मवाद क सम्बन्ध में भी हमे पूवंमीमांसा ओर बौद्ध दशनों 
को देख जाना चाहिए । महि जैमिनि ने आत्म-सिद्धि करने का प्रयत्न नहीं 
किया, क्योकि यह उनके दशन कं बाहर की चीज थी । दोनों 
मीमांसां को वृत्तिकार उपवषं भी एसा ही मानते थे ओर सम्भवतः भाष्य- 
कार शाबर भी*। आचायं क्मारिल ने कहा हौ इस प्रकार भाष्यकार 
(शाबर) ने नास्तिकवाद केनिराकरण कौ इच्छा करते हुए आत्मा 


(१) शइलोकवातिक, सम्बन्धाक्षेप परिहार, एवं भिलाइये चतुथं प्रकरण 
मे क्या सम्यक्‌ सम्बुद्ध निरीश्वरवादी हं ? पर विवेचन । 
(२) इलोक्वातिक के प्रारम्भ मं विशुद्ध ज्ञान देहाय त्रिवेदी दिव्यचक्षुषे । 
श्रेयः प्राप्ति निमित्ताय नमः सोमाधधारिणे' ।। 
(३) सोऽयं धर्मो यदुद्दिश्य विहितः तदुहेशेन क्रियमाणस्तद्धेतुः । ईहवबरपंण- 
बुद्धया क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतुः । अर्थसंग्रह का उपसंहार । 
(४) स्वयं अपने विषय मं यहु कहु कर, 
प्रायेणेव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
तामास्तिकपथे कतु मयं यत्नः कृतो मया ॥। 
हलोक वातिक १।१० 
(५) देखिए मीमांसा-सूत्र-शाबरभाष्य १।१।५ 











बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्लन ९३२ 


कं अस्तित्व को युक्ति पूर्वक प्रख्यापित कियाद ओर वेदान्त के अध्ययन 
सं भी इसी विचार की पृष्टि होती हू" ।' अस्तु, आत्मा क अस्तित्व 
की वात शावरने की वयोकि उसके न रहने पर मृत्यु क उपरान्त 
यज्ञ-यागादि कर्मो का कृ फल ही प्राप्त नहीं किया जा सकता, 
जिसकं च्एि पूवं मीमांसा का समस्त उद्योग है। पूर्वमीमांसक आत्मा 
को शरीर, इन्दिय ओर वृद्धि से भिन्न मानते हैर । यही आत्मा शरीर 
के मरन कं वादस्वगको जाता हूँ१। शावर के अनुसार आत्मा ही एक 
स्थिर ज्ञाता है जोअपने द्वारा ही स्वयं जानने योग्य ओर जिसको 
नतो दूसरों क द्रारा दिखाया ही जा सक्तां ओर नदेखा ही जा सकता 
हं 1 स्वसंवेद्य स भवति नासावन्येन दाक्यते द्रष्टुः दर्यायितः वा । इसका तात्पर्यं 
यह हं कि ज्ञान के अतिरिक्त "एक स्थायी ज्ञाताः भी ह्‌ । ज्ानातिरिक्त 
स्थायी ज्ञाता वर्तते'। यही मीमांसा का विज्ञानवाद से महान्‌ विभेद ह! 
विज्ञानो कौ सन्तति को केकर जो दरंन (विज्ञानवाद) प्रवृत्त होता ह, उसी 
कं विरुद्ध कूमारिल की यह आवाज है कि विना एक सामान्य प्रतिष्ठा 
मान हृए कम कं नियम की क्या संगति ल्ग सकती हौ ? पनजैन्म की क्या 
व्याख्या होगी ? अतः किसी स्थिर तत्व की स्थिति तो माननी ही पड्गी? 
` विना उसके माने सख, द्‌ःख, इच्छा. स्मति आदि ही केवर (आख्य विज्ञान 

सहारं किस प्रकार समभे जा सकंगे? इस प्रकार ज्ञान के अतिरिक्त 
एक स्थायी ज्ञाता तो मानना ही पडगा । यहीं प्वंमीमांसा विज्ञानवाद 
की नस पकड लेती हं] मीर्मासक आत्मायं की अनेकता मानते ह । - 


बद्धीच्ियदारीरेभ्यो भित आत्मा विभः ध वः! नानाभतः प्रतिक्षेत्रम अथेज्ञानेष | 


भासते" । प्रभाकर को मतानुसार आत्मा जड़ हं, जिसमें ज्ञान, सुख, द्‌ःख 
आदि गुण उत्पन्न होते ह्‌ । उनके अनुसार वह्‌ कर्ता, भोक्ता ओर विम्‌ भी है। 





(१) इत्याह नास्तिव्य निराकरिष्णुः आत्मास्तितां भाष्यङृदत्र युक्तया । 
दृढ्त्वनेतद्‌ विबयश््च बोधः प्रयाति वेदान्त निषेवणेन ।॥! पलोकवातिक, 
आत्मवाद । 

(२) मीमांसा सूत्र १।१।४ 

(३) मीमांसा सूत्र १।१।५ 

(४) देखिये सवं सिद्धान्त सार संग्रह ६।२०६; भिरादये--इलोकवातिक, 
आत्मवादः । 


९३३ मीमांसा का स्वगे" उच्च उदेश्य नहीं 


कर्ता भोक्ता जडो विभरिति प्राभाकराः”! प्रभाकर की अपेक्षा कमारिल क 
दवारा की गई आत्मा की धारणा अधिक प्रशस्त है, एेसा विद्वानों का अभि- 
` प्राय है। किन्तु आत्मवाद विषयक प्रभूत विचार को यहीं छोड (क्योकि 
बौद्ध दर्शन के सम्बन्ध मे इस विषयमे जो कुछ कहना था वह तो 
कह ही दिया गया है) अव हम नैतिक तत्व पर आते हँ । यज्ञयागादि को हौ 
सर्वोच्च मागं ओर स्वगं को ही सर्वोच्च गन्तव्य स्थान माननं वारे मोमांसा 
रास्त्र की नैतिक भावना कृ ऊंची नहीं जान पड़ती, फिर चाहं वह्‌ भले 
ही कर्मं का नित्य, काम्य ओर निषिद्धकेरूप मे त्रिविध त्रिभाग करती हो 1 साध्य 
उसका बहुत ऊंचा नहीं हौ ओर साधन उसके कमेकाण्डमय हं । 'त्रिवगे' अर्थात्‌ 
धमं (कमेकाण्ड) अथं ओौर काम तक ही उसकी सीमा जाती हौ जिसकी 
नुद्धं के उच्च मागे से तो कोई तुलना ही नहीं उत्तरकालीन बौद्ध आचये 
भी एसे ध्येय को कभी सामने नहीं रख सकते थे । आचायं कृमारिल को 
भी इससे आगे बढ़ना पडा, यद्यपि आत्मा आदि के सिद्धान्त प्रख्यापन करने 
में वे मीमांसा के बन्धनो को बहुत कू मानते रहे" । च्‌ कि ब्राह्मण-ग्रन्थो की 
विचार-प्रणाटी के साथ वृद्ध-मन्तव्य का तुलनात्मक विवेचन करते समय हम 
दूस विषय पर काफी प्रकाश डाक चूके हु, अतः यहां विस्तार न करेगे । केवल 
इतना ही कहना इष्ट हं कि बुद्ध-मत कौ-सी नैतिक सा्मिकता पृवे-मीमांसा 
ददन में उपलक्षित नहीं होती ओर चकि इस शास्त्र का एकमात्र विषय ही उस 
चीज का निरूपण करना हे जिसकी प्रतिक्रियास्वरूप बद्धदेव का आविर्भाव 
हआ था, अतः इन दरोनो की परम्पराओं मे यदि सदा वाः-विवाद होते रहे तो 
इसमे कोई आदइचयं नहीं । अव दोनों देनो के मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्तो का 
कछ मिलान कर इस विवरण को हम समाप्त करे 1 जैमिनि ओौर शाबर नें 
मोक्ष की आवश्यकता नहीं समभी, क्योकि स्वगं ही उनके सामने सर्वोच्च आदश 
था ओर यागादिजन्यः स्वगंजनकः कङ्चन गुणविशेषः” अपूवंदही था उनका 
सर्वोत्तम आङवासन ! किन्तु बाद के मीमांसकों ने उसके स्वरूप पर विचार 
कियाहौ। फिर भी जैसे अन्य ददनों में जीवन्मुकविति ओर विदेहमुव्ति, 
अपर निःश्रेयस ओर पर निःश्रेयस तथा बौद्ध दशन में इन्हीं के अनुरूप निर्वाण 


(१) एक वेदान्ती के रूप में कुमारिल के स्वरूप को समभने के लिए देखिए 
सवं सिद्धान्त सार संग्रह । 
(२) भीमाचायं कौ अपूव कौ परिभाषा, देखिए उनका न्यायकोश । 





र 





बोद्ध ददन तथा अन्य भारतीय ददन ९३ 


सौर परिनिर्वाण की भावनां पाई जाती दहे, वैसी कोई वात मीमांसा दर्शन में 
उपक्ञ्व नहीं होती । यह उसकौ एक विशेषता हँ । प्रभाकर के मतानुसार 
देह का जव आत्यन्तिक उच्छेद हो जाय ओर धमं ओर अधर्मो का नि;.लेष 
परिक्षय हो जाय, तव वह मोक्ष होता हं" । दाम, दम, ब्रह्मचर्य आदि से युक्त 
आत्मज्ञान से साधना करनं पर शारीरिक जीवन से मुविति मिक जाती है । 
कूमारिल के मतानुसार मोक्ष परम आत्मा की प्राप्ति की अवस्था मात्र हैर 
मौर कुमारि का यह भी तात्पयं हं कि मोक्ष तव तक दादवत नहीं हो सकता 
जव तक कि वह निषेधात्मक न हो । इस विरोधात्मक प्रख्यापन मे हम 
सम्भवतः तथागत के हारा उपदिष्ट निर्वाण का स्पष्टीकरण देख सकते 
हं । किन्तु फिर मी कूमारिक मोक्ष को भाव रूप मानते ह । परन्तु 
समानता अधिक नहीं वटर जा सकती । 
इस प्रकार पृवंमीमांसा ददान को बौद्ध दशन के सम्बन्ध में हमने देखा । 
दोनों के सर्वोत्तम तत्व ही हमने सामने रक्खे । अनेक वातो में दोनों की 
विभिन्नता पाई, बल्कि यों कहना चाहिए कि दोनों के दुष्टिकोणको ही विपरीत 
पाया । किन्तु किन वातोंमें? ज्ञान के उपकरणों ओर परिधानं में ही, 
उसकं स्वरूप मं नहीं । मीमांसा तो अपने बन्धन में बंधे रहने के कारण इच्छा 
रहते भी कछ नहीं कह सकी, क्योकि वह पूवं" कीही जो मीमांसा थी । 
जमिनि, शावर ओौर उपव इन सव ने इसी परम्परा को रक्खा । कृमारिल 
जरूर कुछ वाहर निकल आए, किन्तु ज्ञान-मागं में प्रवेद नहीं कर सके वे भी । 
उनका भी आत्मवाद वेदान्त कोटि को नहीं पहुंचा । बौद्ध आचार्यो ने मीमा- 


(१) आत्यन्तिकस्तु देहोच्छेरो निःशञेषधर्माधमं निबन्धनपरिक्षयो । 
तत्वाल्ोक ( शालिकनाथ कृत }) । 

(२) परमत्मव्राप्त्यवस्यामात्रम्‌ । तथा विस्तार से इलोकर्वातिक में इस 
प्रकार ज्ञानं मोक्षनिमित्तं च गम्यते नेन्द्रियादिना । आत्मा ज्ञातव्य इत्ये. 
तन्मोक्षाथं न च चोदितम्‌ । तस्मात्‌ करमक्षयादेव हेत्वाभावेन मुच्यते । 
न ह्‌ यभावात्मकं मुक्त्वा मोक्षनित्यत्वकारणम्‌ न च क्रियायाः कस्या- 
िचिदभावः फलमिष्यते । तत्र ज्ञातामतत्वानां भोगात्‌ पूर्वक्रियाक्षये ।! 
उतर प्रवपाभावाहहो नोत्पद्यते पुनः ।तद्‌भावे न करिचद्धि हेतुस्तत्राव- 
तिष्ठते ॥ 

(३) देखिए इलोक वातिक, सम्बन्धाक्षेपपरिहार । 








९२५ शारीरकः दहन 


सकों के तीव्र प्रत्याख्यान किए ओर उनके उत्तर मे उन्हेवे ही मिले, 
बल्कि सम्भवतः क्मारिरक के हाथों तो तीव्रतर ! किन्तु उनको यही 
मादवासन कम न होना चाहिए कि उनके प्रतिकूल दरोन का भौ उन अप्रतिम 
(नास्तिक्य-निराकरिष्णः' (यह उपपद कमारिल ने शाबर के किए प्रयुक्त किया 
है, किन्तु उनके लिए भी यह प्रयुक्त किया जा सक्ता हं । }) आचायके हारा 
उपनिषत्प्रभवत्व' मानकर अपने ढंगसे महत्व स्वीकार किया गयाओर उसी 
प्रकार मीमांसकों को भी बौद्ध आचार्यों का कछ कम कृतज्ञ न होना चाहिए 
जिनके सत आगाह करने के फल स्वरूप ही वे सम्भवतः यज्ञादि की फर-प्राप्ति के 
विमोह से अपने मन को हटाकर उसे निष्काम यज्ञ मे जोड़ने वाले हए । दोनों 
ने एक दूसरे का विरोध कर एक दूसरेकोदानही दिया ह, जिससे दोनों का 
ही कल्याण ओर दोनोका ही मागं प्रास्त हुआ हं । 
ए-बोद्ध दशन ओर वेदान्त 
"वेदान्त" शाब्द से तात्पयं भारतीय दशन में अपने पारिभाषिक अर्थोँमें 
उपनिषदों ओर उनके उपकारी शारीरक सूत्र आदि शास्वों से ह ९ । उपनिषदं 
प्राचीनतम वेदान्त-ग्रन्थ ह । वे ज्ञान के चरम निष्कषं हं जिन्हे 
उपोद्‌घात भारतीय मनीषा ने प्राप्त किया हौ 1 उपनिषदों के दर्शन का 
विकास विभिन्न ऋषियों ने किया था, यह्‌ हम पहले देख चकं 
हे । अतः उनके प्रज्ञानों मे जहां -तहां विभिन्नता भी हौ । सुष्टि-क्रम-चिन्तन को 
लेकर भारी मतभेद उपनिषदों के ऋषियों में था । उपनिषदों के दशन को एक 
समन्वित रूप देने का प्रयत्न सवे प्रथम ब्रह्मसूत्र मे किया गया । ब्रह्मसूत्र 
काही दूसरा नाम शारीरक-सूत्र या वेदान्त-सूत्र भी ह । शारीरकः शब्द 
का अर्थं ह शरीर मं रहने वाके जीव का विवेचन करने वाखा शास्त । 
शरीर में उत्पन्न अर्थात्‌ जीव । शरीरमेव शरीरकम्‌ । शरीरके भवः शारीरकः 
जीवः' 1 इस प्रकार ब्रह्मसूत्र जीव-शास्त्र या आत्म शास्त्र ह । गीताको भी 
प्रायः वेदान्त-प्रन्थ माना जाता है, क्योकि वह॒ स्वयं उपनिषदों रूपी गायों से 
कृष्ण द्वारा दुहा हु आ अमृत ही है । उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र ओर गीता वेदान्त के 
प्रस्थान त्रय' अर्थात्‌ तीन प्रस्थान कहलाते है । उपनिषदो ओर गीता के साथ 
बौद्ध दर्शन का सम्बन्ध-विवेचन हम पहर कर चुके ह । यहां ब्रह्मसूत्र ओर 


~~~ 


(१) वेदान्तो नामोपनिषत्प्रमाणं तदुपकारीणि शारीरकसूत्रादीनि च । 
वे दान्त-सार । 








बौद्ध दहान तथा अन्य भारतीय दन ९३६ 





| उस पर आधारित वेदान्त-दशेन कौ विकास-परम्परा को केकर कछ कहना 
| इष्ट होगा । 
वेदान्त दशेन भारतीय विचार की सर्वोत्तम उपज हं । उसे हम भारत का 
्रतिनिधि राष्टीय दशन कट्‌ सक्ते हं, जव कि भारतीय दशन के अन्तरष्टीय 
या विद्वजनीन स्वरूप को सर्वोत्तम अभिव्यक्ति बौद्ध दशन में दही हई है । 
ञौपनिषद ज्ञान एक हं, किन्तु उस एकता में अनेकता की उपरुव्धि होती ह । 
यही कारण हं कि जिन ब्रह्मसूत्रो मेँ उपनिषदों के मन्तव्य के एकीकरण का 
प्रयत्न किया गया, स्वयं उनकी अल्ग-अकग पांच व्याख्यां कालान्तर में की 
गड जो विभिन्न वेदान्त-सम्प्रदयो के रूपमे वाद में विकसित हो गई । 
महि बादरायण ने ब्रह्मसूत्रं की रचना की। डा० दासगुप्त के 
मतानुसार ब्रह्मसूत्रो का रचना-काल ईसवी पूवं द्वितीय शताब्दी हे ^ । अन्य विद्वानों 
ने दुसरे मत भी प्रकट किये हर । इसमें सन्देह 
उद्‌।न्त-द्‌शंन के पंचश्रुखी नदीं कि ब्रह्मसूत्रो का प्रणयन बुद्ध-काठ के काफी 
विकास पर एक विहंगम बाद हमा । ब्रह्मसूत्रो पर भाष्यके रूपमे 
दृष्टि सर्वप्रथम बौधायन ओर उपवर्ष ने वृत्तियां लिखी 
थी, जो आज प्राप्त नहीं हं । बौधायन-वुत्ति का 
उद्धरण आचायं रामानुज ने अपने ब्रह्मसूत्र-भाष्य ( श्रीभाष्य ) मेंदियाहै। 
ब्रह्मसूत्रो के उपङ्व्ध भाष्यों में सव से प्राचीन आचाय शंकर का है, जिसकी रचना 
आठवी शताब्दी में हई । इस भाष्य के ऊपर एक विशाल उपकारी साहित्य बाद 
कौ शताब्दियों मे लिखा गया । शंकर ओर उनके अनुयायियों के द्वारा वेदान्त 
के निविशेषाद्रेत स्वरूप का समर्थन किया गया । यही शंकर का मत था । 
रामानुजाचायं ने ग्यारहवीं शताब्दी में ब्रह्मसूत्रं पर अपने प्रसिद्ध श्रीभाष्य' ` 
को रचना कौ । उनका मत 'विशिष्टद्धैतः के नामस प्रसिद्ध ह । रामानुज के 
मत की पुष्टिम भी प्रभूत साहित्य लिखा गया । आचायं निम्बाकं ने भी 
ग्यारहवीं शताब्दी म ब्रह्मसूत्रो पर भाष्य छ्खिा । उनका मत द्रैताद्रैत.या भेदाभेद 
के नाम से प्रसिद्ध हं । आनन्दतीथं ने तेरहवीं शताब्दी मे ब्रह्मसूत्रो पर अपना 
भाष्य लिखा जिसमे ब्रह्मसूत्रो कौ दैतमयी व्याख्या की गई थी । यह भाष्य 
ही माध्वं सम्प्रदाय का आधार हं । आचायं वल्लभ ने पनद्रहवीं शताब्दी में 





(१) हिस्टरी आव इण्डियन फिलांसफौ, जल्द इसरी, पृष्ठ ४१८ 
(२) देखिये राधाल्ृष्णन्‌ : इण्डियन फिलसफी, जिल्द इसरी, पृष्ठ ४३३ 


९३७ वदान्त का पंचमुखी विकासं 


अपने शुद्धादरैत मत की पुष्टि करते हुए ब्रह्मसूत्रो पर भाष्य लिखा । इस प्रकार 
पांच प्रकार कौ विभिच्न व्याख्याएं ब्रह्मसूत्रो कौ हुई । शंकर के अलावा रोष 
चार सम्प्रदाय वैष्णव सम्प्रदाय कहलाते ह, जव कि शंकर को हम शेव 
कट्‌ सक्तेटं या सवसे अतीत केवर अद्रैतवादी भी। यह ध्यान रखने की बात 
टे किये पाचों आचायं दक्षिणके ही निवासी थे। आचार्यं शंकर मर्वार के, 
रामानुज तमिल के, निम्बाकं तेलग्‌ प्रदेशा के जौर आनन्दतीथं ओर वल्लभ 
क्रमशः कर्माटकं ओर तेलग्‌ प्रदेश क । 

त्रद्मसूत्रों ओर वेदान्त के उपर्युक्त पांच सम्प्रदायो के मध्य में कू उप- 
निषद्‌-उपकारी यन्य साहित्य मौ है जो अपनी महत्ता ओर प्रभावशीरुता 
के कारण वेदान्तः कही कोटिमें आता हे । इसमे प्रथम ग्रन्थ तोह योग- 
वासिष्ठ जो हमारे देश में साधकों को अत्यन्त प्रिय हं ओर जिसकी-सी सर- 
खता ओर निर्व्याज वेदान्त-देशना अन्यत्र मिल्नी दुरुभ ह । दूसरा म्रन्य जो 
इसी दुष्ट से अत्यन्त महत्त्वपूणं हं वह है महामनीषी आचाये गौडपाद 
की अद्ितीय दाशंनिक ओर काव्यमय कृति 'माण्ड्क्य कारिका' या *आगद्ास्त्र। 
इनके वाद ही वेदान्त का पंचमुखी विकास प्रारम्भ होता हं । अतः अपने विवे- 


चनमेंहम पठञ>े ब्रद्मपूत्रोंको रेष, फिर योग वासिष्ठ को जौर तदन्तर आचाय 
गौडपाद ओर उनको (माण्डक्य कारिका' को केकर क्रमशः वेदान्त के पंचमुखी 


विकास पर आर्येगे 1 पहले हम ब्रह्मसूत्रो कोकते ह। 

हम पहले कह चुके हे कि ब्रह्मसूत्रो को पांच विभिन्न व्याख्यां वेदान्त के 
आचार्योनेकौदहं। हम इनके सहारे ही ब्रह्मसूत्रो के मन्तव्यो को जानने का 
प्रयत्न करते हु । इनसे व्यतिरिक्त, स्वयं बादरायण का मत क्या था, यदि यह्‌ 
हम जानने को खोज करे, तो भाष्यों का सहारा छोड़ देना ही पड़गा। उस हाकुत 


में महषि वादरायण के मन्तव्य का पता कगाना हमारे चयि बड़ा किनि हो - 


जायगा, यद्यपि वह्‌ अत्यन्त आवश्यक होगा । शेक्सपियर के सम्बन्ध में हमने 
अंग्रेजी समाखोचकों को अक्सर कहते सुना हँ "हम. पृछते-ही-पते रह जाते 
ह, चिन्तु तुम स्मित करते हो ओर चुप रह्‌ जाते हो, ज्ञान का अतिक्रमण 
करते हुए" । महि बादरायण के सम्बन्ध में यह बात शेक्सपियर से 
भी अधिक ठीक ह । दो-दो चार-चार अक्षरों के सूत्र-समूह से क्या अर्थं निकाले ? 


फिर भी प्रयत्न करना मानवीय बद्धिका कामहै । 


(१) € ऽर 8 डुर, ६10 111168४ 8216 ॐ 5], 
०प#-00]010£ 15107516086 ! 








बोद्ध दहांन तथा अन्य भारतीय दर्दान ९३८ 


ब्रह्मसूत्र, वेदान्त सूत्र' अथवा शारीरक सृत्र' श्रह्म' अथवा शारीर की 
मख्य चिन्ता को केकर प्रवृत्त होता दै, जसा कि उसके प्रथम सूत्र अथातो 
ब्रह्मजिज्नासा' ( अव आगे ब्रह्य की जिज्ञासा) से 

नरह्मसूत्र दशन श्रौर॒ स्पष्ट विदित हं । ब्रह्मसूत्र में चार अध्याय ह । 
बोद्ध दशेन से प्रथम अध्याय ब्रह्म के स्वरूप एव जीव ओर जगत्‌ 
उसको तुलना के साथ उसके सम्बन्व का निरूपण करता है 
द्वितीय अध्याय में इसी स्थिति का स्पष्टीकरण 

एवं इसकं विरुद मतो का प्रत्याख्यान है । तृतीय अध्याय में साघनसम्पत्ति 
का वर्णन हं ओौर चतुर्थं अध्याय में ब्रह्मविद्याके फल का वर्णन है । इसीलिए 
इनका नामकरण भी क्रमशः समन्वयाध्याय, अविरोधाध्याय, साधनाघ्याय 
ओर फलाघ्याय हँ । यही इस चतुराघ्यायी शारीरक मीमांसा की संक्षिप्त 
विषय-सूची हं । सव वेदान्त-वाक्यों का ब्रह्म मेँ ही तात्प है, यह तो ब्रह्म 
सूत्रकार ने भी प्रकार दिखाया ह, किन्तु उस ब्रह्यका स्वरूप क्या है, इसके 
विषय मे उन्होने क्‌ स्पष्ट उत्तर मनुष्यों को सम्भवतः नहीं दिया । महि 
बादरायण वेद को शाइ्वत मानते ह" । ओर शास्त्र को देते टँ अत्यन्त महत्व 
भौर प्रमाणवत्तार । तकं के द्वारा परम सत्य गम्य नहीं है १, यह्‌ उनका स्पष्ट 
विचार ह । अतः वेद के विषय में वृद्ध का ब्रह्यसूत्रकार से विपरीत मत 
हं" किन्तु तकं के विषय में प्रायः समान ही मत है । प्रत्यक्ष ओर अनुमान अथवा 
यो कहिए कि श्रुति गौर स्मृति, यं दो प्रमाण वादरायण को मान्य है । निरुक्त 
अवस्था मं तो ब्रह्यसूत्रकार तकं का उपयोग आवर्यक मानते हं किन्तु अनिरुक्त 
मे शास्त्र ही उनकं किए एक मात्र प्रमाण है५ । तथागत तो निस्त को छोड 
अनिर्क्त मं गए ही नही, केवर उसकी एक भलक ही अनुभूति से उन्होने 


(१) अतएव च नित्यत्वम्‌ ।१।३।२९; मीमांसकों के यह मत समानहीहै) 

(२) क्योकि ब्रह्म कौ सिद्धि ही जास्त्र पर अवलम्बित है (चास्त्रयोनित्वात्‌" । 
१।१।३ 

(३) तक्रितिष्ठानादष्यन्यथानुमेयमिति चेदेवमप्यविमोक्न प्रसंगः । २।१।११ 

(४) शब्द इति चेन्नातः प्रभवात्प्रत्यक्षानुमानाभ्याम्‌ । | १।३।२८; अपिच 
संराधने प्रत्यक्षातुमानाम्याम्‌ । ३।२।२४; दर्शंयतइचेवं प्रत्यक्नानु- 
माने । ४।४।२० 

(५) श्रुतेस्तु शब्दमूलत्वात्‌ । २।१।२७ 





९३९ ब्रह्मसूत्र-दरेन 


मनुष्यों को दी । तकं को अनुभूति से निम्नश्रेणी में रखने के बादरायण भी 
पक्षपाती हू ** ओर संराधन, ज्ञान-प्रसाद ओर विराद्ध-सत्व होने पर ही सत्य 
को देखने योग्य दृष्टि मिल सकती ह >, इसमे तो बादरायण के समान ही तथा- 
गत को भी क्या आपत्ति हो सकती है, बल्कि इस साधन-सम्पत्ति की 
अधिक विस्तृत, व्यापक ओौर तात्विक व्याख्या करना तो उनका कायं ही 
हे । यदि साघन अच्छहं तो साध्य भी अच्छाहोना ही चाहिए । ब्रह्म को जगत्‌ 
का उत्पत्ति, स्थिति ओर ल्य बताना, “स्वाप्ययात्‌! ४ कहु कर उसकी सिद्धि 
करना, प्रधान से उसे व्यक्तिरिक्त ओर सब गुणों का अधिष्ठान बताना, सवे- 
ज्ञत्व, विशेद्धत्व आदि गुणों का उसमें होना बताना, जगत्‌ का प्राणऽ, आत्मा 
का प्रकाराः ओर मनुष्यकोहूदय रूप गुहा में उसे रहने वाला ठहराना< 
ओर इन सब से ऊपर उसमे निष्ठाके द्वारा ही मोक्ष का उपदेश करना९ ° 
ये सव वाते बादरायण कौ ज्ञान-गरिमा कौ सूचक हु, किन्तु तथागत की प्रज्ञा- 
पारमिता इनसे अनपेक्ष हं । वह॒ कमं'के रूप में विर्व के एक अन्तस्तद्धमं' 
(ब्रह्मसूत्रकार के शब्द१९) कौ ओर संकेत तो करती है, किन्तु ब्रह्मसूच्रकार 
(१) द्क्यते तु । २।१।६; तर्काप्रितिष्ठानारप्यन्यथानमेयमिति चेदेवमप्यतिमोक्ष- 
प्रसंगः । २।१।९११ 
(२) अपि च संराधने प्रत्यक्षानुमानाभ्याम्‌ । ३।२।२४; भिलाइये श्ान- 
प्रसादेन विशद्धसत्वः.. . . पयते निष्कलं ध्यायमानः । सुण्डक ० २३।१।८; 


करिचद्धोरः प्रत्यगात्मानमक्षत्‌. ...' कठ० ४।१ 
(३) जन्माद्यस्य यतः । १।१।२ 
(४) १।१।९ 


(५) सवंधर्मोपपतेश्च । २।१।३७ 

(६) सवत्र प्रसिद्धोपदेशात्‌ । १।२।१; विवक्षितगुणोपपत्तेदच । १।२।२ 
सवपिता च तटशेनात्‌ । २।१।३० 

(७) अतएव प्राणः । १।१।२३; सिलाइए श्राणस्य प्राणः" । बृहदारण्यक ० 
४।४।१८ 

(८) ज्यो तिरचरणाभिधानात्‌ । १।१।२४ 

(९) अभंरोकस्त्वात्तद्रयपर्शाच्च नेति चेच निचाय्यत्वादेवं व्योभवच्च ॥ 
१।२।७; मिखाइये एष म॒ आत्मान्तहू दये । उपनिषद्‌ 

(१०) चिष्ठस्य मोक्षोपदेशात्‌ । १।१।७ 

(११) अन्तस्तद्ध्मोपदेशात्‌ । १।१।२० 

बौ० ६० 








बोद्ध दज्ञन तथा अन्य भारतीय दन ९४० 


को हो तरहं उसका प्रव्यापन नहीं करती, कारण कि वह्‌ “उपशान्तोऽयमात्माः 
को ओर हौ अधिकं प्रवण दीखती दह, ब्रह्यको छोड कर ब्रह्य-मार्ग पर ही अधिक 
निवद्-दृष्टि दौखती हँ । इस “मार्ग (मग्ग) में ही निष्टा करने से उसके 
यहां मोन्न के उपदेश का विधान हुं । 'तचिष्ठस्य मोक्षोपदेात्‌' । इसी प्रकार 
भगवान्‌ सूत्रकार का जीव, ब्रह्म ओर जगत्‌ पर विचार करना, कारणवाद 
कौ समस्या को सूलभाना, आत्मा ओर ब्रह्म के सम्बन्ध का निरूपण करना 
आदि वतिं एसी हं जिनके प्रतिकूठ सिद्धान्त हमे उत्तरकाटीन बौद्ध आचार्यो 
को प्रम्परा मे जिन्होंने नै रात्म्यवाद, क्षणिकवाद आदि सिद्धान्तो को प्रति- 
प्रादित किया, बहुत मिल सकते हँ, किन्तु सम्यक्‌ सम्बद्ध इन सव वादों ओर प्रति- 
वादों से परे थे । ब्रह्मसूत्रकार ने ब्रह्म को जगत्‌ का निमित्त ओौर उपादान 
दोनों ही कारण माना ह" । कारण ओौर कार्य के गुण विभिन्न हजा करे, किन्तु 
व दोनो एक ही चीज होते ह, एेसा भी उन्दने कटा है २ । ब्रह्म गौर जगत्‌ को 
उन्दने अनन्य ओर अभिन्न ही माना, जैसे मिट्टी के वर्तन से मिट्दी को । 
मायावाद को कदाचित्‌ उन्होने नहीं माना है" । उन्होने माना ह कि ब्रह्म अपनी 


ही क्रीडाके लिए जगत्‌ के रूपमे प्रवेहा कर जाता हँ ओर उसमें कोई विकार 


नहीं आता । इस प्रकार जीव, जगत्‌ ओौर ब्रह्म के विषय को लेकर बहुत 
कुछ कहा हं जौर इस दृष्टि से उत्तरकाटीन बौद्ध विचारमें जो कू भी उनको 
अपनी स्थिति के प्रतिकूल जंचा है, उस सवका प्रत्याख्यान उन्होने स्वयं दूसरे 
अध्यायके दूसरे पादमें कर दिया है, जिस पर विचार इस समय न कर शांकर दनं 
पर विचार करते समय आगे करगे । हां, एक वात कहना ओर जरूरी है । 
नीति-तत्व ब्रह्यसूत्रकार ने स्पष्ट रूप में उपनिषदों का ही माना है । अतः जो बात 
बुद्ध के दशन कौ ओौपनिषद दर्शन के साथ तुना करते समय हम कह चुके है 
वह्‌ यहां भी ठीक हं । अपदूद्राधिकरण'° में शूद्रोके किए कछ भी आदवासनं 


(९) १।४।२३-२७ 

(२) द्रष्टव्य २।१।१४-२० 

(२) द्रष्टव्य २।१।१४; १।४।२२ 

(४) मायामात्रं तु काल्स्न्यंनानभिन्यक्तस्वरूपत्वात्‌ । ३।२।३ 
(५) भिलाइये २।१।३३; १।४।२६; २।१।२७ 

(६) देखिए २।३।४०-४२ 

(७) १।३।३४-३८ 





९४१ बोद्ध धमं कौ अभेद-निष्ठा वेदान्त से अधिक व्यापक 


भगवान्‌ बादरायण ने नहीं दिया हूं, यह्‌ उनके गौरव में एक बड़ी हानि लाने 
वारी बात ह्‌ । वेदान्त-दरान की सारी महत्ता यहां धराशायी हो जाती ह 
ओर घवराया हआ आधुनिक विद्यार्थी सोचने क्गता हौ कि अन्ततः वेदान्त का . 
यह सव ज्ञान--विवेचन क्या बौद्धिक हीट ? शूद्र के सम्बन्ध में बादरायण कौ 
स्थिति कौ जो व्याख्या हम यहां ठे रहे हे, वह॒ गरुत नहीं है, यह इसी से स्पष्ट 
हो जाताहं कि इस प्रसंग में शंकर ओौर रामानुज जैसे विरोधी आचायं भी जसे 
एक दूसरसे शुद्र का अपलाप करने में प्रतिस्पर्धा-सी करते ह । शुद्र को यज्ञ 
का अधिकार नहीं ह, वह संस्कार के योग्य नहीं है, वेद पटना उसको वजित 
हे, इन वातो मे बादरायण, शंकर ओौर रामानुज मे कोई अन्तर नहीं हौ । यहीं 
हमे भगवान्‌ बुद्ध की 'चातुवंर्णीं शुद्धि" के वास्तविक महत्व का भान होने रूगता 
दै, `अस्सकायण सृत्तन्त' कौ हमे याद आने गती हँ जहां भगवान्‌ ने शुद्र के 
अधिकार का घोषणापत्र तयार किया था । यहीं ट्म सबसे अधिक अनुभूति कर 
सकते हु कि भारतीय समाज के किए छठी शताब्दी ईसवी पूवं भगवान्‌ बुद्ध ने 
क्या दिया था ओौर उसका क्या महत्व था । समचर्यापिरायण बुद्ध के केवर एक 
राब्द पर इन तथोक्त अभेदवादियों के सम्पूणं ब्रह्मसूत्रपद ओर भाष्य न्योछावर 
ह । वेराग्य की महिमा भगवान्‌ सूत्रकार ने स्वीकारकी है* ओर कर्मं ओर 
ज्ञान को भिलाने का भी प्रस्ताव किया हर) मनुष्य की निर्ब॑ल्ता को स्वीकार 
कर प्रतीक उपासना का-भी निदंश क्या हं ओर निर्देश कियाह देवों की पजा 
का भी, चाहे वे ब्रह्मके अधीनदहीक्योनहो* ? किन्तु विशेष जोर तो सूत्रकार 
भगवान्‌ ने संराधन पर ही दिया हं, जिससे वे अव्यक्त ब्रह्म की भी अनुभूति 
सम्भव मानते ह्‌ ५ । फिर एक वात यह्‌ हौ कि बादरायण जीवन्मुवित में भी 
विशवास करते हँ ओर इस प्रकार जीते जी निर्वाण के विचार से यहां कछ 
सादुर्य दिखाई पड़ता हँ, किन्तु जव कि बुद्ध उसकी नैतिक स्थिति पर जोर देकर 
ही एसा उपदेश देते हं, जीवन मे उसका आचरण देखना चाहते हें, बादरायण 
ने केवल बोद्धिक दृष्टिकोण से ही विचार किया है । मनुष्य-मनुष्य में भेद 
(१) ३।४।९ 
(२) ३।४।३२-३५ 
(३) ४।१।४ 
(४) ३।२।२३८-४१ 
(५) ३।२।२३-२४ 
(६) तदधिगम उत्तरपूर्वाद्ययोश्टेष विनाहौ तद्रचयपदेश्चात्‌ ४।१।१३; इतरस्या- 


॥ 








बौद्ध दरदोन तथा अन्य भारतीय दहन ९४८ 


देखने से जो विरत नहीं, ज्ञान पर जो द्विजातियों के एकाधिकार को मानता 
हे, शूद्र के प्रति जिसकी निर्चवयतः घुणा-वृद्धि हे, वह जीवन्मुवित का क्या अनु- 
भव करेगा, कछ समक मं नहीं आता ! साधन ओर साघ्य की, मोक्ष ओर उसकं 
मागं की, जेसी संगति बौद्ध ददन मेँ हे, अभेद की जसी निन्टा--समाज की 
रिराओं को व्याप्त करने वारी निष्ठा--उन उद्‌ भुत "वेदान्तज्ञ' (वेदन्तग्‌ ) 
के धमं मे हे, उसकी गतांश भी ब्रह्मसूत्रो में नहीं मिलती ओर इसका प्रमाण 
हं अपदूद्राधिकरण ।' अव हम योगवासिष्ठ के साथ बौद्ध दर्शन की कछ 
तुखना कररेगे । 
बोद्ध दोन ओर योगवािष्ठ 


योगवासिष्ठ को हम साधनात्मक वेदान्त का ग्रन्थ कह सकते है । मुमृक्षजों 


के विचार के लिये यह्‌ ग्रन्थ अत्यन्त उपयोगी ह ओर उनमें लोकप्रिय भी है । 
राम ओर विवेक का तो इस ग्रन्थ को निधान ही कटना चाहिये । चित्त को 


रान्ति से भर देना, जो ब्रह्मनिष्ठा का लक्षण है, इस ग्रन्थ की अपनी विरोषता 


हं । जीवन्मुक्ति की अनुमभूतियों से यह्‌ महाग्रन्थ स्पन्दित है । योग-वासिष्ठ में 


वसिष्ठ मनि ने राम के प्रति योग-वेदान्त का उपदेश दिया है । जो ज्ञान योग~ 
वासिष्ठ में निहित हं, उसकी परम्परा वहां अत्यन्त प्राचीन वताई गई है । वसिष्ठ. 
मूनिनेकहाटं कि यह्‌ ज्ञान उन्हे ब्रह्मा से प्राप्त हुजा था। “इदमुक्तं पुराः 
कल्पे ब्रह्मणा परमेष्ठिना'° । वसिष्ठ द्वारा राम को दिये गये इस उपदेश को 
महपि वाल्मीकि ने योग-वासिष्ठ के रूप में ग्रन्थ-वद्ध किया है, एेसी प्राचीन 
मान्यता हं । परन्तु आज जिस रूप में योग-वासिष्ठ हमे भिता है, वह महर्षि 
वाल्मीकि कौ रचना नहीं माना जा सकता । योग वासिष्ठ का प्रणयन-काल 


अपेक्षाकृत काफौ अर्वाचीन है । परन्तु योग वासिष्ठ का रचयिता चाहे जो रहा 
हो ओर कुछ भी उसका काल हो, वह्‌ जीवन्मुक्त, अखिल-ज्ञान-दर्शी महापुरुष 
अवद्य था, इसमे सन्देह नहीं । 


बौद्ध दशन के साथ योगवासिष्ठ-देन कौ तुरनात्मक समीक्षा करने से 


पूवं हमारे ल्य योग वासिष्ठ के युग को जान लेना आवश्यक है । उसकी कृ 


प्येवमंश्लेषः पाते तु ।४।१।१४; अनारन्ध कार्ये एव तु पूवे तदवधेः । 
४।१।१५; भोगेन त्वितरे क्षपयित्वा सम्पद्यते ।४।९।१९ 

(१) योगवासिष्ठ २।१०।९; मिलाइये वहीं॑पूर्वमुक्तं भगवता यज्जानं 
पश्चजन्मना. . *  - ° ° * * "तदिदं कथयाम्यहम्‌ । २।३।१ 





९४३ योग-वासिष्ड का रचना-काल 


अवगति प्राप्त कर लेने पर हम उस एेतिहासिक पृष्ठभूमि को अच्छी तरह 
देख सकंगे जो बौद्ध धर्म ओर दर्शन ने योग वासिष्ठ कौ साघना-पद्धति के चयि 
अस्तुत की हं ओर जिसका प्रभाव वेदान्त दरन के विकास पर भी काफी पड़ा 
है । योग वासिष्ठ के निर्वाण-प्रकरण में गीता के २७१ इलोक उद्धृत हं", इससे 
स्पष्ट हौ कि योग व,सिष्ठ गीता के वाद की रचना ह । परः इससे उसकी 
अर्वाचीनता का हमें कोई ठीक वोध रहीं होता 1 भिन्न-भिन्न विद्वानों ने योग 
वारिष्ड के रचना-काल के सम्बन्य मं भिन्न-भिन्न मत प्रकटक्यि हं । डा° 
फार्कृटार के मतानुसार योग-वासिष्ठ की रचना तेरहवीं ओर चौदहवीं 
दताव्दियों में हुई । विन्टरनित्ज के मतानुसार योग-वासिष्ठ शंकराचायं को 
समकालीन रचना है, अर्थात्‌ उसका प्रणयन आख्वीं शताब्दी के अन्त या नवीं 
दताव्दी के प्रारम्भ में हआ, जो प्रायः शंकराचायं का समय माना जाता हं । 
एक अन्य विद्टान्‌ ( प्रो शिवप्रसाद भद्राचा्यं) ने दसवीं शताब्दी से लेकर बार- 
हवीं शताब्दी तक का समय योग-वासिष्ठ का रचना-कार माना ह° । डा° 
सुरेनद्रनाथ दासगुप्त ने सातवीं या आठवीं शताब्दी मे योग-वासिष्ठ को रचना 
सम्भव मानी है५ । योग-वासिष्ठ के रचना-कार की समस्या का पूणे समाधान 
हमें डा० भीखनलाल जी आत्रेय के इस सम्बन्धी अध्ययन मे मिक्ता है, जिसे 
प्रायः सभी आघुनिक पूर्वी ओर पदिचमी विद्वानों ने स्वीकार भी करल्याहे। 
योगवासिष्ठ-दर्शन का सर्वप्रथम व्यवस्थित अध्ययन प्रस्तुत करने का श्रेय 
डा० आत्रेयजीकोदहीदहै ओर जिस एतिहासिक सन्तुखन तथा निष्पक्ष 
समीक्षात्मक पद्धति से उन्होने इसकं प्रणयन-कार की समस्या को सुरुकाया 
है, उसे हम सर्वाश मे प्रामाणिक मान सक्ते हं}! डा० आत्रेय जीके 
मतानुसार योग-वासिष्ठ का रचना-कार कालिदास से पीके ओर भतुहरि 





(१) देखिये डा० भीखनलाल आत्रेय : योग वासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त 

| पढ £७-६९ 

(२) एन आउट लाइन आव दि रिलोजस लिटरेचर आव इण्डिया, पृष्ठ २२८ 

(३) हिस्टरी आव इण्डियन लिटरेचर, जिल्द पहली, पृष्ठ ४४३-४४४; भीखन 
लाल आत्रेय : योगवात्तिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ ३३ में उद्धूत । 

(४) देखिये डा० मोखनलाल आत्रेय : योगवासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, 
पृष्ठ ३३ 

(५) इण्डियन आइड्यलिज्म, पृष्ठ १५४ 





बौद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९.४ 


~ क 
|" सक 


कहीं-कहीं महाकवि के शब्दों का भी अनुवर्तन किया गया है । भतु'हरि के "वाक्य 
पदीय' जीर वं राग्य-शतक' के अनेक रोको के साथ योग-वासिष्ट के समानार्थक 
रखोकों का तुलनात्मक अध्ययन कर्‌ डा० आत्रेय जी ने यह्‌ निष्कषं निकाला हुं कि 
योग-वासिष्ठ भवतु हरि के उपर्युक्त ग्रन्थों से पूवकाटीन रचना टं । भतुह्रि 
क समय प्रायः सातवीं शताब्दी ईसवी का मध्य-माग माना जाता ह । अतः 
यह निदिचत ह कि सातवीं शताब्दी ईसवी ते पूवं योग-वासिष्ट अवद्य विद्यमान ्‌ 
रहा होगा । सातवीं दाताव्दी से पूवं योग-वासिष्ट की स्थिति स्वीकार कर केने 


से पटले का है? । भेघदूत' की कथा का संक्षिप्त विवरण योग-वासिष्ट में है अर 


पर्‌ हमारे लिये यह मानना अवदयम्भावी हो जाता हं कि योग-वासिष्ठ शंकर 

मौर गौडपाद से पूर्वं काक की रचना ठं । विदयोषतः विवेक चूडामणि ओर 

माण्डूक्य कारिका के साथ योग-वासिष्ठ का तुटनात्मक अध्ययन कर ओर इन 
अरन्य से भाषा मौर माव में खमान अनेक इलोकों का उद्धरण कर डा० आत्रेय 

जी ने विद्त्तापर्वक यह्‌ सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि योग-वासिष्ठ में 

प्रतिपादित अद्वैत वेदान्त शंकर ओर गौडपाद से पूवंकाटीन हं ओर इन दोनों 

जाचार्यो ने योग-वासिष्ठके विचारो को मौखिक परम्परा दारा प्राप्त किया 

था । इसका अथं यह ह किं उपनिषदों के वाद अदत वेदान्त का सर्वप्रथम 

निरूपण हरमे योग-वासिष्ठ मं मिलता टे, जिसका अनुसरण कुछ मात्रा में 

आचाय गौडपाद ओर उनके शिष्य के शिष्य आचायं शंकरने भी किया ह) 

कछ उत्तरकालीन उपनिषदों से भी योग-वासिष्ट पूवंकाटीन हे । योग-वासिष्ठ 

के अनेक रलोक महोपनिषद्‌, मुक्तकोपनिषद्‌ ओर . मैत्रेय्युपनिषद्‌ आदिं | 
उपनिषदं मेँ पाये जाते हँ ओर डा५ आत्रेय जी के मतानुसार ये इलोक मूलतः 





योगकराक्षिष्ठ के है ओौर इनका अलग-अलग संकलन कर उपनिषदोंके रूपमे 
अन्तभक्त कर दिया गया है । इस सव विवेचन में हमारे ल्य जौ बात 
सवसे अधिक महत्वपृणं हं वेह यह्‌ हे कि योग-वासिष्ठ गौडपाद, शंकर ओर 
भतुहरिसे पूवंकौ रचना हं ओर पूवंकालीन उपनिषदों के वाद अद्रैतवाद का 


। (१) योग-वा्िष्ठ अर उसके सिद्धान्त, पुष्ठ ३४ | 
(२) उद्धरणो के चये देखिये "योग-वासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पष्ठ ३१ 
(३) योग-वाप्तिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ २५-२७ 
(४) योगवासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ १४-२२ 
(५) योग-वासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ ४५-५९ ` 


+ 


९४५ “वराग्य-प्ररुरणः का सन्देश 


सर्वं प्रथम ग्रन्थ है । इस एतिहासिक पृष्ठभूमि को ध्यान में रख कर अव हम 
बौद्ध दर्बन के साथ उसके तात्त्विक सम्बन्य कौ विवेचना करेगे ओर देखेगे कि 
किस प्रकार पूर्व-शंकरयुग से अद्वैत वेदान्तियों मे बौद्ध दशंन के साथ अद्ेत- 
तत्त्व की एकता स्थापित करने की चेष्टा काम करतीचटीञरटीथी ओर 
किक प्रकार योग-साधना के आर्म्बनके रूप में वृद्ध के समान एेतिहाक््कि 
व्यविततत्व का अभाव उन्हँ खटक रहा था, जिसकी पूति उन्होने पहले राम 
ओौर कृष्ण को भगवान्‌ विष्णु के अवतारके रूप में लाकर कौ, परन्तु उससे 
पूराकाम चख्ता न देख कर उन्दने रामके एक दूसरे रूप की स्थापना योग- 
वासिष्ठमें की, जो मुमुक्षुं के चयि अधिक अनुकल थी, जिस पर हम अभी 
विचार करेगे । 

योग-वासिष्ठ का प्रथम अध्याय वैराग्य-प्रकरण ह1 उसमे राम के वैराग्य 
का वर्णन किया गया ह, जबकि वे शेराव ओर यौवन की वयःसन्धिमे थे) 
तरुण राम का यह्‌ संवेग गीतोक्त अजुन के विषाद का-सा नहीं हं । यद्यपि 
अर्जुन के भी गात्र ढीले पड़ गये थे, उसके शरीर मे भी कंपकंपी थी, गाण्डीव 
हाथ से भिरा पड़ता था, खड़ा भी उससे नहीं हआ जाता था ओर वह्‌ भिक्षाच्च 
खाकर जीवन-यापन करना अपने लिये अधिक श्रेयस्कर समभने र्गा था, 
परन्तु राम के वैराग्य कौ रेखाएं इनसे अधिक गहरे रंगों से अंकित है 1 योग- 
वासिष्ट के ववैराग्य-प्रकरण' को हम आसानी से वैराग्य का महाकाव्य कहु 
सकते ह । गीता के 'अर्जुन-विषाद-योग' की अपेक्षा उसका विषाद अधिक गम्भीर 
भौर दार्शनिक दहं । राम को जीवन में कछ सार दिखाई नही पडता । उसकी 
अनित्यता का चिन्तन करते-करते वे सांसारिक कार्यो में अपनी सारी रुचि 
खो बैठते हे । उन्दें सव क्‌ जलता-सा दिखाई पड़ता है । राज्य का सम्पूणं 
वैभव भी उन्हें तप्त नहीं कर सकता । उनके सेवको ने उनकी वैराग्य-दलां 
का वर्णन इन राब्दों मे राजा दशरथ के पास जाकर किया था, “राजन्‌ !` 
कूमार रामचन्द्र कौ दशा अत्यन्त ही शोचनीय होती जा रही है । हमारी 
सम में नहीं आता कि उन्दंक्याहौ गया ? बहुत बार याद दिलाने पर 
वे अपने नित्य कर्मो के करने सें प्रवृत्त होते ह ओर उनको किसी प्रकारका 
उत्साह नहीं है । सदा ही खिन्न वदन रहते ह । स्नान, देवार्चन, दान, भोजन, 
आदि कभी करते हे, कभी नहीं करते । जरा-जरा-सी वातो पर उनको कोष 
जा जाता है, क्योकि जौ कुर भौ उन्हं करना पड़ता दै, वे मनसे नहीं करते 1 
कोई भूषण उनको पसन्द नहीं आता । जो युवतियां उनको प्रसन्न करने 
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के लिये उनके पास छोड़ी गई हे, उनसे उनको वहत ही घृणा होती हं । जितने 
सुन्दर, स्वादुं ओर मनोहर पदाथं हें उनको देखकर वे नाक चदा लेते हं । सदा 
ही मौन रहते हे । एकान्त पसन्द करते ह! यदि कभी टम उन्हे बोलते सुनते हं 
तो एसे शव्द हमारे कानों में पडते ह--सम्पत्ति से क्या ? विपत्ति से क्या? 
रःवारसेक्या! राग-रंगसे क्या? सव कृ व्यर्थह। किसी वस्तु से परम 
सुख नहीं मिलता ।' हम नहीं जानते कि वे क्या चाहते ह, किस चीज 
काध्यान करते हू । हम केव यही जानते हं किवे प्रति दिन दरश होते जा 
रहे हं, पीडे पड़ते जा रहे ह । उनकी टाक्त को देखकर उनकं ओर भाईभी 
दुःखी रहते हँ । माताओों को भी वड़ी चिन्ता ठगी रही हं । राजन्‌ ! हम नहीं 
जानते कि उनके चि क्या करिया जाय । इसलिये आपको सूचना देने हम आये 
हं ।'“ दशरने जव रामको वृलाया तो उन्टोने वसिष्ठ ओर विदवामित्र के 
सामने अपने मन को व्यथा इन दन्दो मे सुनाई, “ज्यो-ज्यों मेरी डौरावावस्था 
व्यतीत होतीजारहीहे, मेरे मन में यह विचार दुढ्‌ होताजा रहा है कि 
सपार मे कोई भी सार वस्तु नहीं ह । जगत्‌ मे मुभ कुछ भी आस्था नहीं 
रही । मेरी समम मेँ नहीं आता कि राज्य करनं से, भोगों के परे दौडने से, 
लक्ष्मी का उपाजन करने से, सुन्दर स्त्रियों के संग से, मनुष्य को कंसे सुख 
कौ प्राप्ति हो सकती ह ? रात-दिन मे देवता हं कि जिनको ये सव वस्तुं 
पराप्त हंवे मी महादुःबी दं संसारके भोगों ते सुख की आदा करना 
प्रमं, मृगतृष्णा है । इन्दियों के भोग विषधारी सर्पं के फण के समान दुःख- 
दायी हं । मनुष्य को इस जीवन मे कभी अौर कहीं भी शान्ति प्राप्त नहीं 
होती । जीवन के पीछे क्या होता हं, टम नहीं जानते । हम कहां से आते है 
कठा जाते हं, कुक माटूम नहीं है । यह्‌ संसार क्या है, क्यों हे, ओर इसका 
अन्त क्या हं, हम कृ नहीं जानते । मुभ तो संसारम किसी वस्तु की वांछा 
नहीं टं । मभ इसन जीवन से प्रेम नदीं, क्योकि दसमें मुभ कृ भी सार दिखाई 
नहीं पड़ता । मुभे बाप वह मागं वतावें जिस पर चलने से मूभे संसार रूपी 
गड्ढे मे न गिरना पड़े । यदि जाप मुभ एसा कोई उपाय न बतलावेगे तो सै 
स्वयं अपने जप ही सोच कर्‌ किसी उपाय को टूटूगा 1 ओर यदि मै अपने 
निज के प्रयलसे मी संसारसे पारन हो सका ओर परमपद ओर सत्य 
कौ प्राप्तिन कर सका, तो मेने यह निद्चय कर लिया टे कि अन्न ओर जक 
कात्याग कर, एक स्थान पर वेट कर, चिन्तन करते-करते इस शरीर का त्यागं 
करदूगा।' राम कौ इस उदात्त मनोदरा का वर्णन वैराग्य-प्रकरण' मेँ अत्यन्त 
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मामिकदढंगसे किया गयादहै, जो मुमुक्षुजों के व्यि पठनीय हं । डा० आत्रेय जी 

काकट्नादहै कि जीवन की असारता का इतना भावपूणं वणेन जमन तत्त्वज्ञ 

शोपेनहार के रखों के अतिरिक्त रायद ही कहीं अन्यत्र मिले९ । हम जानते हं कि 

शाँपेनहार बौद्ध दशन से अत्यन्त प्रभावित थे ओर वही प्रथम यूरोपीय विचारक 

थे जिन्होंने बौद्ध धमं ओर ददन को यूरोप मे लोकप्रिय बनाया । यहां यह्‌ बताना 

अप्रासंगिक न होगा कि महामति शपेनहार सदा अपने पास एक बुद्ध-मूति 

ध्यान के लिये रखते थे, जो लिखते समय प्रायः उनकी दुष्टि के सामने ही 
रहती. थी । अतः शोपेनहार के लेखोमे जो विरागमय प्रभाव हे, उसे 
ट्म समभ सक्ते हं, परन्तु यहां तो हमे यह जानकर भी आर्चयं नहीं 
करना चाहिये कि इस छटी-सातवीं रताब्दी ईसवी के “योग-वासिष्ठ' के 
राम-वैराग्य-प्रकरण की प्रेरणा का स्रोत भी प्रायः वही बृद्ध-जीवन रहाहं जो 
रापिनहारके लेखोंका था। यदि राम का वैराग्य एक एेतिहासिक घटना थी 
तो योग-वासिष्ठ से पव के किसी ग्रन्थ मे उसका वणन क्यों नहींहे ? क्या 
वाल्मीकि ने उसका निर्देश किया हं ? “को न्वस्मिन्‌ साम्प्रतं लोके" से प्रारम्भ 
कर महपि वाल्मीकि ने रामके जिन गुणोंकी रम्बी सूची दी है, उनमें राम के 
इस विरागी स्वरूप की तो कहीं गन्ध भी नहीं है । बल्कि वाल्मीकि की दष्ट 
तो, योग-वासिष्ठ की तुलनामे तो अवश्य ही, भोग-प्रधान ही कहीजा 
सकती ह । उत्तर रामचरित में, जौ योग-वासिष्ठसे पूवे की रचना ह, राम 
को सीता के स्पशे से मोहान्ध होता हृजा दिखाया गया है । 'स्पक्ञः.... 
जडतां पुनरातनोति' । कालिदास के राममभी श्युंगार के ही आराधक 
हें। रघुओं के प्रति सामान्यतः कही जाने वारी यौवने विषयैषिणाम्‌ 
वाटी वात राम परभी पूरी तरह लग्‌. होती है ! राम-चरित के 
गायक प्रायः किसी प्राचीन कविने राम के उस विरागी रूप को नहीं 
च्या हं, जिसे योग-वासिष्ठकार ने चित्रित कियादहै। तो फिर योग- 
वासिष्ठको रामकायह रूपकहांसे मिला? उसका एतिहासिक आधार 
क्या हं ? यह कम आइचयेजनक नहीं है कि गोस्वामी तुलसीदास जीने भी, 
जिन्होनें राम को अचतार ओर धमं संस्थापक माना है, बाठकाण्ड या अयोध्या 
काण्डम कहींभी रामके उस विरागीरूपसे हमारा परिचय नहीं कराया दं 
जो योग-वासिष्ठ में विस्तार से अंकित हौ । अतः हमारे लिये यह जानना 
ओर भी अधिक महत्त्वपणं हो जाताहं कि राम का यहु रूप कहांसे भाया? 
(१) योग-वासिष्ठ ओर उसके सिद्धान्त, पृष्ठ १६० 
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राम की वराग्य-दगा के वर्णन मेँ जो वातं हें अधिक महत्वपर्णं लगती हैँ 
उनमें प्रथम तो यह्‌ है कि वहां यह्‌ स्वीकार किया गया है कि वसिष्ठके द्वारा 
उपदेश देने ओर उसकं अनुकर साधना करने से पूर्वं राम अज्ञानी थे। यहां 
उनकं मानव-रूप की पूर्णं स्वीकृति है । ^राम चरित-मानस' के समान, जिसकी 
९ष्टि अवतारवादी है, यहां राम जन्म के अवसर पर ही कौदाल्या को अपना 
विश्वरूप नहीं दिखा देते, वल्क वुद्ध के समान वे पटे विषाद करते है 
व्यथित होते हं, जीवन की समस्या पर विचार करते है । फिर एक बडी 
बात जो ऊपर के उद्धरण में दुष्ट्गोचर होती है यह हं कि राम स्वयं अपने 
ही आप, अपने निज के प्रयत्न से' संसार-सागर को पार होने की वात सोचते 
दें । अपने निज कै प्रयत्न से ज्ञान प्राप्त करना, यह एक एेसी मौलिक बात ह 
जिसे प्रथम वार विद्व के साधको मं भगवान्‌ वृद्धनेही कटाहे । जो कू पुरूष 
के उद्‌ म द्वारा, पुरुषार्थं वारा, लभ्य हें उसे विना प्राप्त किये मेरा प्रयत्न नहीं 
र्केगाः एसी गम्भीर वाणी सवं प्रथम भारतीय ज्ञानाकाश मे भगवान्‌ बुद्ध ने 
ही कही थी । यह उनकं साधना-मार्म कौ एक वड़ी विशेषता हं । ब॒द्ध के जीवन 
को सव सेवड़ीवातही यह है कि उन्होने अपने तीव्र प्रयत्नो से सत्यको 
ब्राप्त कर ( तत्रः प्रयतनैरधिगम्य सत्यं--वुद्ध-चरित ) सत्यान्वेषकों को 
आत्मदीप बनो, आत्मररण वनो की वीर्यमयी वाणी से आद्वस्त किया 
था । छटी-सातवीं रतान्दी ईसवी के वेद या वेदान्त परम्परा के ग्रन्थ में 
जव हम त्रथम वार्‌ अपने निज कै प्रयत्न से" मुवित-उपाय ददने का संकल्प 
सुनते हं, तो हमारा विस्मित हो जाना स्वाभाविक हे। यहाँ तो "यमेवैष 
वृणुते की ही वात थी, (तत्प्रसादान्‌' परम शान्ति प्राप्तं करने की नातं 
थी, यह नई. वात कहां से आ गई? इस विस्मय का रहस्योद्घाटन 
योग-वासिष्ट कौ साधना-पद्धति पर निदिचत बौद्ध प्रभाव ही है 
राम के परम्परागत भोगी रूप की मुमुक्षुगों के लिये अनुपयुक्तता ओौर 
माकषणहीनता देखकर ही यहां उसे वुद्ध-जीवन के साचे मेँ ढालने का प्रयत्न करिया 
गया हं । यह्‌ काम प्रायः उसी समय (गुप्त-साम््ाज्य के पतन के समय ) 
किया गया जव उससे कुछ दाताव्दियों पूवं राम ओौर कृष्ण की उपास्य के रूप 
मं प्रतिष्ठा बुद्धदेव के स्थान पर की जा चुकी थी ओौर मुमृक्षओों के लिये उसकी 
आकषंणहीनता दिखाई देने ठगी थी । वात्मीकि-रामायण में राम का लौकिक रूप 
अंकित था, उसी कौ पूति-स्वरूप उनका अधघ्यात्म-साधक का रूप योग वसिष्टः 
मे दिखाया गया भौर राम के जीवन की आध्यात्मिक, व्याख्या प्रायः इसी समय 
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“अध्यात्म रामायण'केरूपमेभी की गई योग-वासिष्ठः को महा रामायण 
कटने में लौकिक के ऊपर आध्यात्मिक की प्रतिष्ठा ही व्वनित हे ओर इसेभी 
एतिहासिक गौरवे देने के चये वाल्मीकिकेनाम के साय संयुक्त कर दिया गया 
हं । लोक-मर्यादा ओौर लखोक-मंगर के लिये रामका वह मर्यादा-परायण ओर 
देत्यविनारकारीक्पजौो रामायण में अंकित है ओर अध्यात्म साधको के 
च्य योग-वासिष्ठ' का विरागी रूप, इस दिविध प्रणाली से एक ही रामरूपं 
मे लोक-घमं की स्थापना के साथ-साथ उसे बौद्ध साधनासे प्राप्त विरासत 
से भी संयुक्त करने का प्रयत्न किया गया, एेसा हमारा विनम्र अभिप्राय है) 
राम ओर वृद्धम हमें कोई भेद-वुद्धि नहीं ह । शाक्यमुनि भी सुयेवंशी हं 
मौर इक्ष्वाक्‌, उनकं पूर्वज टं 1 राम हों चाहे बुद्ध, हमारे व्यि एेक्ष्वाकृओं की 
अधीनता समान हीह । परन्तु योग-वासिष्ठ मेंतो राम ने बिल्कुल तथा- 
गत-ल्प ही घारण कर ल्या हं, यदि करणापयप्रभुषेान करते तो राम- 
भक्तो को अनायासदही बुद्ध- पमं कौ फल-प्रस्ति कंसे होती ? सचमुच यहां 
केशव धृत वृद्ध रारीर' यह जयदेव की वाणी अक्षरशः सत्य हो गई ह ॥ 
राम साधको के चये भी आकर्षक बनें, इसकं लिये यह्‌ आवश्यक है कि वें 
अपने घनुष-वाण नि छोडकर विरागी रूप में हमारे सामने आयं । इसी तथ्य की 
स्वीकृति योगवासिष्ट मं, विदोषतः उसकं वैराग्य-प्रकरण मे, हुई है, एेसा 
हमारा विनम्र अभिप्रायं । | 

सिद्धान्तो का आकलन करने पर तो योग-वासिष्ठ पर बौद्धं प्रभाव ओौर 
भी अधिक स्पष्ट होने लगता है । जेसा ऊपर कहा जा चुका है, योग-वासिष्ठ 
साधनात्मक वेदान्त का ग्रन्थ हू, गौडपाद ओर शंकर के समान सैद्धान्तिक या 
तकत्मिक पद्धति वहां नहीं है । स्वमत-मंडन ओर परमत-खंडन में वहां रुचि 
नहीं दिखाई गई ह । जहां साधना है, वहां मतवाद को-दष्विाद को-कभी 
प्रधानता नहीं मिक सकती । भगवान्‌ बुद्ध के समान योग-वासिष्ठकार की भी 
मान्यता हं कि ववाद म फी हु ई बृद्धि सत्य का साक्षात्कार नहीं कर सकती । सत्य 
का साक्षात्कार शान्त, समाहित चित्त मेही हो सकता है ओर उसके लिये 
वाद-विरति आवश्यक हं । मुक्त पुरुष विवाद में नहीं पडते । जिसने सत्य को 
जान छया है, वह्‌ दाशंनिक वाद-विवाद में नही पड़ता । भगवान्‌ बृद्धने एसे 
ताकिकों की निन्दाकी थी, जो किसी दुष्टिको ग्रहण कर विवाद करते ह ओौर 
कहते हैः कि “यही सत्य है--इदमेव सच्चंति विवादयन्ति । एसे पुरुष अपने 
ही मत मे शुद्धि मानते हँ, दूसरे मे नहीं । वे अपने मत मे आसक्त होकर उसी 
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के गुण गाते हें । विवाद के इच्छुक वे परिषद्‌ में जाकर एक दूसरे को म॒खं 
वताते हे । प्रशंसा के इच्छुक वे अपने को कुरर वादी सम कर अपने घमं में 
जासक्त हो विवाद में पड़ते ह । परन्तु मुक्त पुरुषों के पास तो विवाद रूपी युद्ध 
के व्यि कोई कारण ही दोष नहीं रह्‌ जाता । ज्ञानी लोक में किसी से विवादं 
नहीं करता । विभिन्न मतौ के कारण मनुष्य विवाद करते हं ओर नाना सत्यों 
को वताते हं । परन्तु वस्तुतः तो सत्य एक ही ह । अतः जो धारणाओं ओर 
मतवादों को छोडता है, वह विवाद मेँ नहीं पड़ता । दृष्टिवाद सम्बन्धी क वुद्ध- 
वचनो को योग-वासिष्ठकार के वचनो से मिटाना उचित होगा । 
भगवान्‌ बुद्ध कटतं हं, “खोग अपनी-अपनी दष्टि में स्थिर दहो, विवाद सें 
पड़कर अनेक प्रकार से अपने को कुशल वताते हँ ओर कहते ह कि जो इसे 
जानता हं वह धमं को जानता हुँ, गौर जो इसकी निन्दा करता हं, वह पूणं 
ज्ञानी नहीं हं । 
कुछ लोग जिसे सत्य कहते हे, गौर कोग उसे प्रलाप ओौर असत्य बताते 
हं । इस प्रकार वे विग्रह्‌ में पड़कर्‌ विवाद करतें हं । श्रमण एक ही वात क्यों 
नहीं वतलाते२ 2 
कोग नाना सत्यो को क्यों वतकाते हैँ ? वे अपने को कश कह कर 
क्यो विवाद करते हं 7३ . 
` जिसके कारण मनुष्य दूसरे को मृखं वनाता है, उसी कारण अपने को 
कशल वताता ह । अपने को कुशर वताने वाला वह उसी कारण दूसरेकी 
जवन्नां करता हे । 
“शुदि यहीं है, दुसरे धौं में शुद्धि नहीं है--इस प्रकार वे विवाद करते है-- 
“जो अपनी दुष्टिका दृढ ग्राही होकर दूसरे कौ मुखं बताता हं, दूसरे 
धमं को भृ ओर अशुद्ध वताने वाला वह स्वयं कलह का आह्वान करता है"। 
योग-वासिष्ठकार ने भी कहा ह --'परमाथं के अज्ञान के कारण अथवा 
विपरीत ज्ञान के कारण मनुष्य परस्पर विवाद करते हं । जिस प्रकार पथिक 
अपने ही मागे को सर्वोत्तम समभते हं, उसी प्रकार वे भी अपने-अपने सिद्धान्तो 
कोही प्रशंसा करते हुं 1'' 





(१) पुत्त-निषात । 
(२) सुत्त-निपात । 
(३) सुत्त-निपात । 





९५१ शून्य, ब्रह्म ओर विक्ञानमात्रता 


वस्तुतः सत्य तो एक ही ह । भगवान्‌ बुद्ध ने जोर देकर कहा ह 
सत्य एक ही ह दूसरा नहीं, जिसके विषय में मनुष्य मनुष्य से विवाद करे" 

धारणा ही अनेक सत्यो का निर्माण करती है । “संसार में नाना ओर बहुत सत्य 
हें ही नहीं 1 वस्तुतः धारणा या मत-वाद ही कलह-मू हं । ` किसी धारणा 
पर स्थित हो वह्‌ उसकी तुलना कर संसार मे विवाद करता ह 1 किन्तु जो 
सभी धारणाओं को त्याग देता है, वह मनुष्य संसार में कलह नहीं करता । 
जीवन-शोघन सभी मतवादों से ऊपर है । इसी तथ्य को योगवासिष्ठकार ने 
इन रदाब्दों मे रक्वा हं-- 

सर्वेरेव च गन्तव्यं तेः पदं पारमाथिकम्‌ । 

विचित्रं देशकालोत्थैः पुरमेकमिवाघ्वभेः ।।३।९६।५१ 

जिस प्रकार बहुत से पथिक नाना देशों से आते हुए नाना मार्गो द्वारा एक ही 

नगर को जाते ह, उसी प्रकार सब दरोन एक ही विचित्र परमार्थं पद कोनाना 
देश ओर काल मेंज्ञात मार्गो दारा प्राप्त करते हें । जीवन-शोधन के मागेमंजो 
साधन हितकारी हे, वे सव योग-वासिष्ठ को मात्य हुं । “जिस मागे से जिस मनुष्य 
को उन्नति होती है उस मागं पर चले विना उसकी गति रोभा नहीं देती, न 
सुख देती ओर न उसके लिये हित ओर शुभ फल वारी होती है 1" योग-वासिष्ठ 
के कार तक विज्ञानवाद ओर शून्यवाद की विचार-पद्धतियों का पूणं विकास 
हो चुका था । ओपनिषद मन्तव्य के साथ उनके सम्बन्ध की समस्या अवद्य ही 
भारतीय विचारकों को काफौ समयसे व्यस्त कर रही थी। योगवासिष्ठकार 
ने इस समस्या का समाधान करते हए स्मरणीय दाब्दों मे कहा ह्‌ 

यच्छन्यवादिनां शून्यं ब्रह्य ब्रहयविदां वरम्‌ । 

विज्ञानमात्रं विज्ञानविदां यदमलं पदम्‌ ॥५।८७।१८ 

मध्यं माध्यमिकानां च.............. ।॥५।८७।२० 

ड्सका अथं यह्‌ हं कि परम तत्त्व के विषय में योग-वासिष्ठकार की अविवाद 

दुष्टि ह । जिसे शून्यवादी शून्य, ब्रह्मवादी ब्रह्य, विज्ञानवादी विज्ञान सात्र भौर 
माध्यमिक रोग मध्यम कहते हं, वह एक ही है । शंकर-पूवं वेदान्त प्रन्य के 
चिये यह्‌ कहना एतिहासिक दृष्टि से अत्यन्त सार्थक बात है । शंकर के निगुण 
ब्रह्म ओर शून्यवादियों के शून्य में तथा विज्ञानवादियों की विज्ञानमात्रता मे कहां - 
क्या पारस्परिक सम्बन्ध ह,. यह समस्या आगे आयेगी । शंकर इस बात को 
करेगे कि उनका ब्रह्य कू लोगों को बौद्धो का शून्य सा लगता है, विज्ञानमात्रता 
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की अनित्यता का भी वे प्रत्याख्यान करेगे, उस समय हमे योग-वासिष्ठकार की 
उपयुक्त उक्ति को स्मरण कर लेना होगा, जिसकी ओर संकेत सम्भवतः आचार्यं 
संकरका हो सकता है परन्तु जिससे सहमति उन्टोने नदीं दिखाई है । कुछ भी 
` हो, हमारे लिये इतिहास का यह्‌ साक्ष्य महत्त्वपूर्णं ह कि शंकर ओर गौडपाद से 
पहले योगवासिष्ठकार ने शून्य, ब्रह्म ओर विन्नानमाव्रता के एक होने की बात 
कही थौ ओर एक समन्वयात्मक दृष्टि का विकास किया था । विज्ञानवाद का 
रभाव योग-वासिऽठ में जगह-जगह उपलक्षित है । यह संसार कंसे उत्पन्न हञा 
हे, किस आधार पर स्थित हँ, गौर कंसे इसका क्षय हाता है ? ष्टसके उत्तर में 
कहा गया हं “हे गुक !। यह्‌ संसार अपने चित्त में ही उत्पन्न होता है ओर 
चित्त के निःसंकल्प होने से क्षीण होता है । चित्त के संकल्प मे टी इसकी स्थिति 
ड । दृश्य के लिये जव तक चित्त में वासना है, तभी तक संसार का अनुभव 
होता ह ।' वन्यन ओर मोक्ष भी चित्त की अवस्थां ही मानी गई हं । इन्द्र 
जालोषा्यान में बताया गया ह कि सारा जगत मन के भीतर हं । परन्तु योग- 
वासिष्ठ का यह विज्ञानवाद वाहवार्थवाद से भिन्न नहीं ह । यहां भी वही 
समग्र दुष्ट दिखाई पडती हँ, जो योग-वासिष्ठ की अपनी विदेषता है । योग- 
वासिष्ठकार ने गम्भीर शब्दों में कहा बाह्यार्थवादविज्ञानवादयोरेक्यमेव 
नः अयत्‌ वाह्याथवाद मौर विज्ञानवाद मे हमको कोई भेद नहीं जान 
पडता । अतः हम कह सकते हं कि योग-वासिष्ठ में केवल बौद्ध ओर वेदान्त 
दशेनों का ही समन्वय नहीं किया गया ह, बल्कि बौद्धो के बाह्याथंवादी भौर 
विज्ञानवादी इन दो ऊपर से विभिन्न दिखाई देने वाके सम्प्रदायो को भी एक 
ही सत्य का प्रतिपादक माना गया है | 
यीग-वासिष्ठ वस्तुतः वेदान्त दर्न का एक वृहद्‌ ग्रन्थ ह । अनेक प्रकार के 
विचार ओौर दार्शनिक नय इस महाग्रन्थ मेँ महाभारत की तरह भरे पड़े हे । 
भावना. इसकी ` प्रारम्भ से अन्त. तक वैराग्यमयी है । 
याग वासिष्ठ ओर अतः दुःखे कौ स्थिति रूप प्रथम आयं सत्थ की अनभति 
बोद्ध दशन जो कि भारतीय दर्शन की सामान्य प्रतिष्ठा है, 
जिसको स्वीकार कर उसकी निवृत्ति मे हमारे विचारक 
चले हे, इस ग्रंथ में प्राचुर्यं के उसकी साथ वर्तमान ह ।१ प्रथम प्रकरण ही 
(१) यदिदं दृश्यते किञ्चित्‌ तन्नास्ति किमपि ध्यवम्‌ । 
यथां गन्धर्वनगरं यथा वारि मरुस्थङे ।॥ योग-वासिष्ठ । 








९५३ जगत्‌ सनोमय हं 


इसका "वैराग्य प्रकरण' से शुरू होता है । उपदेशों के प्रवाह में हम योग-वासिष्ठ 
में बौद्ध दर्दान ओर विशेषतः विज्ञानवाद तथा कही-कहीं शून्यवाद को बड़ी 


मार्मिक अभिव्यक्तियां पाते हें। वे स्वाभाविक ही हूं या बौद दशेन के 


प्रभाव स्वरूप हे, यह कहना कठिन है। हां, यह्‌ हमें ध्यान रखना चाहिए कि 
वेदान्त दर्शन अत्यन्त व्यापक दर्शन ह ओर जहां कहीं हम उसमें विज्ञानवाद 
आदि की भावनाभों को देखें तोसदा ही उन्हे बौद्ध प्रभाव कै परिणाम 
स्वल्प ही नहीं मान केना चाहिए । कौन सा एसा भारतीय साधना का 
ग्रन्थ हैं जिसने वैराग्य का निरूपण नहींक्ियाह्‌ या जीवनके दुःखोकी काकी 
नहीं दिलाई टं ? जिसे दुःखों की अनुभूति नहीं हुई वह आध्यात्मिक मागे मे आगे 
बट्दही कंसे सकतादहें? प्रथम प्रकरण मे पीत वदन राम का वैराग्य सब इसी 
दृष्टिकोणसे देलने योग्य हं । विशुद्ध दानिक दष्टिसे देखने पर योग-वासिष्डकार 
जौवन की एकता मानने वाले ही दीखतेहं जसे कि प्रायः सभी ओौपनिषद 
ऋषि हें। किन्त योग-वासिष्डकार के अद्रैत ओौर उपनिषदों के आत्मैकत्वं 
विज्ञान में कुछ अन्तर ह॑ । योग-वासिष्ठकार कछ विज्ञानवाद की ओर अधिक 
प्रवण दिखाई पडते हं आर यह्‌ प्रवणता निर्य ही उनकी ब्रहमावादिता मे 


ही समा जाती ह । योग-वासिष्ठकार "विज्ञप्तिमात्रता' के उपासक ह, उनके. 


च्िए जगत्‌ मनोमय ह। द्रष्टा ओौर दद्य में योगवासिष्ठकार भेद नहीं 
देवते । जो वस्तुये एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न ह उनमें सम्बन्ध नहीं हो 


सकता ओर विना सम्बन्ध हृए ज्ञाता को ज्ञेय का अनुभव नहीं हो सकता९,. 


अतः ज्ञान ठोने के लिए यह्‌ आवश्यक ह कि प्रकृति ओौर पुरूष, विषय ओर 


विषयी अत्यन्त भिन्न न हौं, क्योकि सम्बन्ध एकता कोतो ही जानो ओर जो 


समान नदीं हँ उनमें यह नहीं हो सकता२" सजातीय पदार्थों मे ही एकता 
या सम्बन्ध होताहं, इसीसेएक को दूसरे का अनुभव होता है" जब एसा 
हीदहैतो फिर द्रष्टा ओर दुश्य दोनों ही चैतन्य हँ। यदि द्रष्टा ओर 
दुर्य दोनों ही चैतन्य रूप न होते तौ द्रष्टा दुश्य को कभौ न जान सकता, 


(१) न सम्भवति सम्बन्धो विषमाणां निरन्तरः न परस्पर-सम्बन्धात्‌ 

; विनानुभवनं मिथः । ३।१२१।३७ 

(२) एेक्यं च विद्धि सम्बन्धं नास्त्यसौ असमानयोः ।३।१२१।४२ 

(३) सजातीयः सजातीयेनेकतामनुगच्छति । अन्योऽस्यानुभवस्तेन भवत्वेकत्व- 
निञ्चयः । . ६।२५।१२ । 





नै 
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जेसे पत्थर ग्ने का स्वाद नटीं जानता९।' यही विशुद्ध चेतनाद्रैत है। 
योगवासिष्ठकार को सव जगत्‌ ही चेतनामय दिखाई देता है, सम्भवतः 
उसी रूप में जसे किं ददाभूमीरवर सूत्र मं “चित्तमात्रं भो जिनपुत्रा यद्‌ उत 
वरेधातुकमु' । योगवासिष्ठकार कहते ह यह्‌ सारा ब्रह्माण्ड वोध रूप है, जेसे वायु 
केवल स्पन्दन हं ओर समुद्र जलमत्र हं । ये तीनों टोक मन के मननकेद्वाराही 
निर्मित हँ, मनोमय हं । चुलोकः, पृथिवी, वायु, आकाल, पर्वत, नदियां, दिशाय, 
ये सव बन्तःकरण तत्वके भाग हीदहंजो वाहर स्थित हर ।' इस प्रकार 
सभी विश्व के पदां बोधमय हें । फिर विज्ञानवाद की परम्परा के अनुकूल 
ही योग वासिष्ठकार जाग्रत्‌ दशा ओौर स्वप्नदशामें कोई भेद नहीं समभते*। 
किन्तु इस सवका तात्पयं यह्‌ नहीं कि कोई शावर उन्दँ आकर यही याद दिला 
सके कि अ्यंविषया प्रव्यक्षवुद्धिनं वृद्धिविषया' जसा कि उन्होने विज्ञानवादियों 
को दिलाया। योगवासिष्टठकार एक वेदान्ती हें ओौर एक वेदान्ती की ही 
तरह वे एक ज्ञानातिरिक्त ज्ञाता में विदवास रखते हे जो स्थिर है, फिर चाहे 
उसके निर्दड में योगवासिष्ठकार भी भले ही अन्य निविशेषाद्रैतवादियों कौ 
तरह ही शचतुष्कोरिविनिर्मुक्त तत्व'--( शशून्य' के लिए नागार्जुन के द्वारा 
प्रयुक्त नाम ) से अधिक कचन कहु सके हों। फिर जिसे कार्यकारण का अन्त 
में अपाप करना हं केन क विजानीयात्‌. .विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌" जेसी 


कोई वात कटनी हं, अविद्याकत्पित वे्यवेदितृवेदनादिभेद' का परम तत्व 


कै विषय मं उपनयन करना है, उसे तौ फिर अस्ति नास्ति आदि की 
माध्यमिको वाटी चार कोट्यो से विनिर्मुक्त तत्व में अपने आप प्रवेश कर 


जलानाहीहोगाः 


(१) द्रष्टृदुश््ये न यद्येकमभविष्यच्चिदात्मके । तद्‌ दह्यास्वादमन्ञः स्यान्ना ष्ट्वे 
क्षुभिवोवलः। योगवासिष्ठ ६।२३८।९; मिलादये वहीं "यदि क्ाष्ठोपलादीनां 
न भवेद्‌ बोधरूपता । तत्सदानुपलम्भः स्यादेतेबामसतामिव ॥ ६।२५।१४ 


(२) सवं जगद्गतं दृरयं बोधमात्रमिदं ततम्‌ । स्पन्दमात्रं यथा वायु्जलमात्रं 


ययाणेवः । योगवासिष्ठ ६।२५।१७; मनोमनननिर्माणमा्नमेतज्जगत्‌ 
त्रयम्‌ । वहीं ४।११।२३; द्यौः क्षमा वायुराकाशं पर्वताः सरितो दिशाः । 
अन्तःकरणस्य तत्वस्य भागा बहिरिव स्थिताः । वहीं ५।५६।३५ 

(२) जाम्रत्स्वप्नदशाभेदो न स्थिरतास्थिरते विना। समः सदैव सर्वत्र 
समस्तोऽनुभवोऽनयोः । वहीं ४।१९।११ 





९५५ परमायं तत्व की अनिवेचनीयता 


न चकं तदन्यद्‌ द्वितीयं कृतः स्याद्‌ 
नवा केवलत्वं न चाकेवरुत्वम्‌ । 
न शुन्यं न॒ चाडून्यमद्रेतकत्वात्‌ 
कथं सवंवेदान्तसिद्धं ब्रवीमि 1' 
भगवान्‌ योगवासिष्टकार ने ब्रह्य का निरूपण कू इसी प्रकार किया हे: 
न चेतनो न च जडो न चेंवासच्नसन्मयः। 
नाहं नान्यो न चेवेको नानेको नाप्यनेकवान्‌ ९।।'' 
“यस्य चात्मादिकाः संज्ञाः कल्पिता न स्वभावजाः२ 
न च नास्तीति तद्वक्तुं युज्यते चिद्धपुर्यदा। 
न॒चेवास्तीति तद्वक्तुं युक्तं शान्तमरं तदार" 
न सन्नासन्न मध्यान्तं न सर्वं सवेमेव च 
मनोवाचाभिरग्राह्यं शुन्याच्छ्न्यं सुखात्सुखम्‌४ '" 
इस प्रकार हम देखते हें कि एक उच्छ्वास मं यदि योगवासिष्ठकार न 
चेतन च जडो' कहते हं, न चंवासन्न सन्मयः' कहते हं न च नास्तीति 
चैवास्तीति तद्वक्तुं युक्तं" कहते हं, न सन्नासन्न' कहते हँ, शुन्याच्छन्यं' कहते हैँ 
तोर्सरे ही उच्छ्वास में उसे चिद्टपुः' कहते हं 'रान्तमल' कहते है, "सुखात्सुखम्‌" 
कहते ह । निश्चय ही यह्‌ बौद्ध दशन नीं, किन्तु वेदान्त दशन है-एेसा वेदान्त 
जिसमें बौद्धो कौ कठिनादइयों कौ सम्यक्‌ अनुभूति है, उनके साथ सहामि भौ ` 
हं ओर ओौपनिषद मन्तव्य के साथ उसको मिराने की कल्याणमयी चेष्टा भी। 
योगवासिष्ठकार एक वेदान्ती हं । ब्रह्म के विषय में योगवासिष्ठकार कहते हें 
सर्वशक्ति परं ब्रह्म सर्ववस्तुमयं ततम्‌ । सवथा सवेदा सर्वं सवैः सवेत्र 
सर्वगम्‌ ५ परम तत्व को आत्मा" संज्ञा को कल्पित कहते हृए मनीषी 
योगवासिष्टकार कहते दह आत्मेव स्पन्दते विश्वं वस्तु जातैरिवोदितम्‌ । 
तरगकणकल्खोरं रनन्ताम्ब्वम्बूचाविव ६।* समस्त जगत्‌ उन्हें ब्रह्ममय, ब्रह्या- 


(१) योगवासिष्ठ ५।७२।४१ 
(२) वहीं २३।५।५ 
(३) वहीं .६।५२।९ 
(४) वहीं ३।११९।८३ 
(५) योगवासिष्ठ ६।१४।८ 
(६) वहीं ५।७२।२३ 

नो० ६१ 
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नन्द की हिलोरे मारते हृए समुद्र की तरह दिखाई पडता है जिसकी तह में 
एकत्व के ख्प मं सभी कू चिप हुआ पड़ा है। पर्वत, वक्ष, पथ्वी ओर 
आकरारसमभी ब्रह्मख्प हं; वहीब्रह्यके अंकूरों मेंलीन होता है, वही पत्तों में 
रस बन जाता हं, जल कौ जहो मं क्रीडा करता ह, शिला के उदर मेँ नृत्य 
करता हं, मेव बन कर वरस्ता हं ओर शिला वन कर स्थिर होता है। सव 
जगत्‌ कौ वस्तुएं ब्रह्म हं^ । (सर्वं खल्विदं ब्रह्य" । इस प्रकार योगवासिष्ठकार 
का तत्वचितन ओौपनिषद ज्ञान के अनुकूक है । साधनाके क्षेत्र में वे अनभति 
के वङ्‌ पक्षपाती हूं २ ओौर यह्‌ वृद्ध के विचार के साथ वडी समानता हं । वद्ध 
ओर उपनिषद्‌ अनुभूति को ही प्रधान मानते हे । प्रषकार की योगवासिष्टकं गर 
नं बड़ी महिमा गाई हं ओर इस कूपमे वृद्ध के मन्तव्य से उनका साम्य 
हं । समाधि निरूपण मेँ मी बहुत कछ साम्य दै, किन्तु योगवासिष्ठ का एक 
इतना परिपूणं दर्शन ह ओर उसमे इतनी विभिन्न साधनायें एकतर हुई हँ कि 
जितना साम्य दिखाया जा सकता टह उतना अनेक वातों मँ असाम्य भी। 


समग्र रूप मं बौद्ध साधके व्यि भी यह्‌ ग्रन्थ उतना ही उपयोगी ओर 
आदरणीय ह, जितन, अन्य किसीके च्एि। यदि इस मटाग्रन्थ का चीनी 


ओर ज(पानी भाषाओं मं अनुवाद हौजायतो हमं विर स हं कि ष्वान 
(जन) सम्प्रदाय के वौदों में इसे उससे कम ्रद्धाल्‌ ओर मननरील 
पाठक नहीं मिरग जिनते कि भारतमें। अव हम गौडपाद के दर्शन पर 


आते हं । 


(१) परभराथंधनं चलाः परमायंधनं दरुमाः । परमार्थघनं पृथ्वी परमा्थधनं 
नभः ॥ लीयतेडकुरकोशेबु रसीभवति पल्ख्वे । उल्लसत्यम्बुवीचित्वे 
प्रत्यत श्िलोदरे ॥ भ्रवषत्यम्बुदये भूत्वा शिलोभूयावतिष्डते । ब्रह्य 
सर्वं जगस्तु पिण्डमेकमखण्डितम्‌. । योगवासिष्ठ । 


(२) अनुभूति विना ङ्य नात्मनशचानुमूयते । स्वंदा स्व॑था सवं स ब्रत्यक्षो- 


ऽनुभूतितः । योगवासिष्ठ । 


(३) न तदस्ति जगत्कोशे शुभकर्मनुपातिना । यत्पौर्षेण शुद्धेन न समासाद्यवे 
जनैः । योग वासिष्ठ ३।९२।८; भिकाइये बुद्ध का बोधि-प्राप्ति से पूरव 
का अविचल संकल्पः "पुरुष के उद्यम के हाराजो कुछ प्राप्य है, उक्ति 
॥ ... पाए मेरा वीर्यं न रुकेगा' । 











९९५९७ आचायं गोडपादं 


बौद्ध दरेन ओर आचायं गौडपाद 

बौद्ध दरशन का अन्य भारतीय दर्शनों के साय तुलनात्मक अध्ययन करते 
वाले विद्यार्थी के किए आचार्यं गौडपाद ओर उनकी माण्डक्यकारिका से अधिक 
विचारणीय वात संभवतः ओर कृ नहीं ह्‌ । अत 
बौद्ध दशन श्रौर यहाँ तो कृ विस्तार भी क्षम्य होगा एेसा न करना 
श्राचायं गौडपाद तो इन प्रथम वेदान्त के आचाय के प्रति अवमानना 
भी होगी, क्योकि जिन्होने ओपनिषद ज्ञान की प्रतिष्ठा 
लेकर "यथावरं' वृद्धो को नमस्कार किया, उन्हीं के सामने यह्‌ बौद्ध ददन को 
रथ-यात्रा जो सभी दरनकारों के पास थोड़ी थोड़ी देर टिक कर उन्हें अपनं 
दर्लन देकर ओर उनके दरशन केकर ले जाई जा रही ह, यदि कछ अधिक देर 
तक न रह्‌ राई जाय ताकि वे मनीषी आचायं उसको आरती उतारले,तोक्या 

यह्‌ उन मनीषी को दुःख नहीं देगी ? अतः ठह्रते हं 1 
गौड (वंगाल) देश के निवासी आचायं गौडपाद अद्वैत वेदान्त के प्रथम 
आचाय हँ । भगवान्‌ शंकर के गुरु गोविन्द भगवत्पूज्यपाद' के वे कदाचित्‌ गुरु 
ये । इसीलिये शंकर ने माण्ड्क्यकारिका-भाष्य मे उन्हूं पूज्याभिपूज्य परमगुरू 
कद्‌ कर नमस्कार किया हं । तं पृज्याभिपूज्यं परमगुरुं नतोऽस्मि" । उनका काल 
ईसा की आर्वीं शताब्दी का प्रारम्भिक अथवा सातवीं शताब्दी का अन्तिम भाग 
हे । कू विद्वानों के मत मं उनका कार करीब ५५० ईस्वी के करीब है 1१ 
जंकोवी के मतानूसार उन्होने उत्तर गीता पर भी टीका ल्खीथी। क्छभी 
हो, हम तो यहां उनकी एकमात्र प्रसिद्धतम कृति भमाण्ड्क्यकारिकाः को ही अपने 
विचारका विषय बनायेगे । 'माण्ड्क्यकारिका' एक प्रकार से माण्ड्क्य उपनिषद्‌ 
के ऊपर व्याख्याकेरूप मं ही क्िखी गई ह किन्तु इसके चार प्रकरणोंमेसे 
केवल प्रथम प्रकरण ही माण्ड्क्य उपनिषद्‌ से संवंध रखता है ओर शेष तीन 
प्रकरण स्वतंत्र प्रन्थकेरूपमें ह 1 आचार्यं शंकर ने माण्ड्क्यकारिका पर टीका 
 छिखी हुं जित्ते गोविन्द भगवत्पूज्यपाद' के शिष्य, ब्रह्यसू्रो के भाष्यकर्ता, आदः 
शंकराचार्य को कृति होने के रूप मे आचाय विधुशेखर भद्राचायं ने संदेह का 
विषय वनाया हं।२ हम स्वव रूपसे ही भाण्ड्क्यकारिका' के दशन ओर 


(१) देखिए राधाङृऽणन्‌ : इण्डियन फिलोंसफी, निल्द पहली, पृष्ठ ४५२ 
(२) देखिए उनका इस विषय में ठेख “विव भारती'-- (शान्ति-निकेतन ) 
आ में; पौष १९९९, पष्ठ ११-१७; आचार्यपाद कहते है “मेरी 








| 





बौद्ध दहन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९५८ 


वौद्ध दशेन के संवंध को निरूपित करने का प्रयत्न करेगे । चूंकि यह्‌ विषय बहत 
विषम हं ओर केवकं एक दो स्थानों की समानताओं ओर असमानताओं 
अथवा रान्दसाम्यों के आवार पर ही कोई निद्चयात्मक निर्णय नहीं दिया 
जा सकता, इसलिए हम यहां प्रथम तो माण्डक्यकारिका के समग्र दर्खन को 
उसके संग्राहक रूप मं देखने का प्रयत्न करोगे ओर फिर बाद में उसके 
ऊपर समीक्षा करनं का। इसलिए पहटे हम “माण्ड्क्यकारिका' की संक्षिप्त 
विषय-वस्तु मे प्रवृत्त होते हे। 

माण्ड्क्यकारिका चार प्रकरणों में विभक्त है, आगम-प्रकरण, वैतथ्य 
प्रकरण, अद्रेत प्रकरण, ओर अरात-शान्ति प्रकरण । गौडपादाचार्यं का कहना 
हे कि उनके दवारा उपदिष्ट अद्रेत श्रुति ओर युक्ति दोनोंके द्वारा सिद्ध है) 
प्रथम प्रकरण मे आचायंपाद ने माण्ड्क्य उपनिषद्‌ की व्याख्या की ह्‌ं। 
दवितीय वैतथ्य प्रकरण मे जगन्मिथ्यात्व को उपपन्न किया है ओर द्वैत के मिथ्यात्व 
को भी दिखलाया हे । तृतीय अद्रेत प्रकरण में अद्रैत सिद्धांत का प्रतिपादन है 
ओर चतुथं अलात-शान्ति प्रकरण में प्रपञ्चोपदाम का मागं दिखाया गया. है । 
अलात कहते ह जलती हुई मसा की खौको जो निरन्तर घूमती हई प्राणियों 
को तप्त करतीरहं। इसी की शान्तिके लिए आचायं ने उपाय बताया ह । 


दृढ़ धारणा ह कि माण्ड्क्य भाष्य के रचयिता सिफ ब्रह्मसूत्र के भाष्य- 
कार आदि-रकरसे ही भिन्न नहीं हः वे रनुसिहतापनीय उपनिषद्‌ के 
भाष्यकार से भी भिन्न हं ।' वहीं पृष्ठ १४ 

(१) निश्चितं युक्तियुक्तञ्च यत्तद्भवति नेतरत्‌ । माण्ड्क्य कारिका ३।२३; 
देखिए इसी पर शांकर भाष्य श्रुत्या निश्चितं यदेकमेवाद्वितीयमजममतमिति 
.क्तियुक्तं युक्त्या च सम्पच्म्‌' । 

(२) (तत्र॒ तावदोकारनिणेयाय प्रथमं प्रकरणमागमप्रधानमात्मतत्वघ्रति- 
पत््यपायभूतम्‌ । (यस्य द तप्रपञ्चस्य उपश्ञमेऽरेतप्रतिपत्ती रज्ज्वामिव 
सर्पादिविकल्पोप्ञमे रज्ज॒तत्वप्रतिपत्तिः तस्य दतस्य हेतुतो वैतथ्यप्रति- 
पादनाय द्वितीयं प्रकरणम्‌ । तथा अद्रेतस्यापि वेतथ्यप्रसंगप्राप्तौ युदित- 
तस्तथात्वददनाय तृतीयं प्रकरणम्‌ । अद्रंतस्य तथात्वप्रतिपत्तिप्रतिपक्ष- 
भूतानि यानि बादान्तराण्यवैदिकानि सन्ति तेषामन्योऽन्यविरोधित्वाद- 
तथात्वेन तदुपपत्तिभिरेव निराकरणाय चवुर्थं प्रकरणम्‌" । शांकर भाष्य 


ए... प्रारस्भ। 


क. 








९५९ आगम पषरकरण 


जसा कि हम अगे चर कर देखेंगे, अलात-शान्ति' शब्द आचाय ने बौद्धो से 
ल्या हं ओर उन्हीं के अर्थो मे प्रायः उसका प्रयोग किया है, यद्यपि मैत्रायणी 
उपनिषद्‌ मे भौ यह्‌ शनल्द मिलता ह९। अभी हम माण्ड्क्य-कारिका की 
विषय वस्तुकोटही कुछ अधिक विस्तार से देवं उसके समग्र रूप से अभिज्ञा 
प्राप्त करने के किए 

जगन त्करण--यर्‌ प्रथम प्रकरण माण्डक्य उपनिषद की व्याख्या के 
ल्पम ट्‌, जतसाकिहम अभी क्‌ चुके हे । मूल माण्डूक्य उपनिषद्‌ का प्रारम्भ 
आत्मतत्व को प्राप्ति के उपायभत ओंकारोपासना के माहात्म्य से प्रारम्भ 
होता हं। ओमित्यक्नरमिदं सर्वं तस्योपव्याख्यानं भूतं भवद्‌ भविष्यदिति सर्व- 
मौडकारमेव' । इसके वाद आचायंदेव मांङ्क्य उपनिषद्‌ के व्याख्यान 
स्वरूप चतुष्पात्‌ आत्मा के विवरण देने में प्रवृत्त होते हे जो इस प्रकार हैँ 
(१) जागरित स्थान, वहिःप्रज्ञ, स्थूलभुक्‌, वैश्वानर आत्मा (२) स्वप्न स्थान 


अन्तःग्रज्ञ, प्रविविक्त भुक्‌, तेजस आत्मा (३) सुषुप्त स्थान एकीभूत . 


प्रजञाघन आनन्दमय चेतोमुख प्राज्ञ (४) न अन्तः प्रज्ञ, न बहिः प्रज्ञ, 
न उभयतः प्रज्ञ, न प्रज्ञाघन, न प्रज्ञ, न अप्रज्ञ, किन्तु अदृद्य, अव्यवहार्यं, 
अ प्राह, अलक्षण, अचिन्त्य, अव्यपदेर्य, एकात्मप्रत्ययसार, प्रपञ्चोपराम, शांत, 
शिव, अद्वैत, आत्मा । यही चतुथं आत्मा है, जिसके विषय में उपनिषदों की 


वाणियां, तत्वमसि", अयमात्मा ब्रह्म", तत्सत्यम्‌, स आत्मा,' 'यत्साक्नादपरोक्षाद्‌ 


ब्रह्य स वाहयाम्यन्तरो ह्यजः", आत्मेवेदं सर्व, ओमित्येवोपासीत्‌, इत्यादि रूप 
से प्रवृत्त होती हं । फिर ओं को तीनों मात्राओं अकार, उकार ओर मकार 
के अर्थो का विवेचन हँ । जागरित स्थान वङ्वानर ही ओंकार की प्रथम मात्रा 
हं, स्वप्न स्थान तैजस ही द्वितीय मात्रा ओर स्वप्न स्थान प्राज्ञ ही तृतीय 
मात्रा हं। विना माव्राजों के चौथा (तुरीय) आत्मा अव्यवहायं, प्रपञ्च का 
उपशम करन वाला, रिव ओर अदेत ह । इस प्रकार ओंकार आत्माहीह 1 
आत्मा से आत्मा मं ही वह प्रवेश करता है, जो इस प्रकार जानता ह। 
इतनी ही माण्ड्क्य उपनिषद्‌ हू । इसके भाष्य स्वरूप आचायं गौडपाद ने 
आगम प्रकरण मं २९ कारिकाएं लिखी हें। प्रथम पांच कारिकाओं मे आत्मा 
के तीन प्रस्फूरणों अर्थात्‌ विर्व अथवा वैश्वानर आत्मा (२) तजस आत्मा 
ओर (३) प्रज्ञ का विवरण दिया गया ह। विर्व, तैजस ओर प्राज्ञ नाम से 


{१) ६।२४ 


6 


। 


१ 


11 


भ) 
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बौद्ध ददान तथा अन्य भारतीय दहांन ९६० 


अभिहित व्रिधाभूत भोक्ता वास्तव मंएकटीदहं। एक ही तीन प्रकार से 
स्मरण किया गयाहं ।* एसा जो जानता हँ, वह्‌ अनुभव करता हआ भी उसमे 
चिप्त नहीं होता । २ इनमें से विद्व वदहिःप्रज्न स्थूल भुक्‌ टं, तैजस अन्तः प्रज्ञ 
प्रविविक्त भुक्‌ हं ओर प्राज्ञ घनप्रज्न आनन्द भक्‌ हं।३ इसके वाद जगत्‌ कौ 


सृष्टि के संवंव मं विभित् मतोंका विचारद। कुछकामतहकिगप्राणसे ` 


जगत्‌ को उत्पत्ति हृदं हं" कुच के अनुसार सृष्टि अपने कारण का प्रसारण 
मावर (विभूति) हं (विमूतिविस्तार --गाडकर भाष्य), कृ के मतानुसार 
सृष्टि स्वप्न ओर माया कं समान ह । कृ कहते है करि सृष्टि केवल प्रभु की 
इच्छा मात्र हं ओर काल के विषय में चिन्तन करने वाले कहते हैँ कि 
काल ही जगत्‌. कौ उत्पत्ति का कारण हं । कुछ कहते हँ किं यह्‌ ईदवर के 
मोगाथ हं, कछ कहते हं कि उसके क्रीडां है, फिर कृ यह भी कहते हँ 


किं यह तो ईदवर का स्वभाव हौ कि वह्‌ सृजन करता ह फिर भी कोई इच्छा 


-नहीं रखता वर्याकि वह्‌ आप्तकाम हँ ।४ सृष्टि-चिन्तकों के इन मतो की विरोष 


(१) „एक एव त्रिधा स्मृतः । माण्ड्क्य कारिका १।१ 
(२) त्रिषु धामस्‌, यद्भोज्यं भोक्ता यञ्च प्रकीतितः। वबेदैतदुभयं यस्तु स 
` युञ्जानो न लिप्यते । माण्डक्य कारिका १।५ 

(२) विश्वो हि स्थूलभुड नित्यं तेजसः प्रविविक्तभुक्‌ । आनन्दभुक्‌ तथा 
प्राज्ञ स्त्रिधा भोगं निबोधत । माण्डूक्य कारिका १।३; बहिः प्रज्ञो विभ्‌- 
विश्वो ह्यन्तः प्र्ञस्तु तेजसः! धनग्रजञस्तथा प्राज्ञ एक एव त्रिधा स्मतः! 
माण्ड्क्य कारिका १।१ 

(४) प्रभवः स्वभावानां सताभिति विनिश्चयः । सर्वं जनयति प्राणइ्चेतो - 
नशृन्युरषः पृथक्‌ ॥ १।६ विभूति प्रसवं त्वन्ये मन्यन्ते सृष्टि-चिन्तकाः । 
स्वप्नमायासस्पेति सृष्टिरन्यंविकत्पिता ।॥ १।७ इच्छामात्रं प्रभोः 
सुष्टिरिति सृष्टौ विनिष्चिताः । कालात्‌ प्रसूति भूतानां मन्यन्ते काल- 
चिन्तकाः १।८; भोगार्थं सुष्टिरित्यन्ये क्रीडार्थमिति चापरे । देवस्यैष 
स्वभावोऽयं आप्तकामस्य का स्पुहा ।॥ १।९; भिलाइये, कि कारणं ब्रहम 
कृतः स्म जाता जीवाम केन क्व च संप्रतिष्ठिताः । अधिष्ठिताः केन 
सुखेतरेष्‌ वर्तामहे ब्रह्मविदो व्यवस्थाम्‌ ॥। कालः स्वभावो नियतिर्यद्च्छा 
हि . ति योनिः पुरुष इति चिन्त्या: । संयोग एषां न त्वात्मभावादात्माप्य- 
नीश्ः सुखदुःखहेतोः । इवेतादइवतर उपनिषद्‌ का प्रारस्भ । 
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९६१ वेतथ्य प्रकरणं 


व्याख्या न कर परमायं चिन्तकं आचायं गौडपाद आत्मा की उस चतुथं दशा 
के स्वरूप-निरूपण करने मे लगते हुं जो अद्रय, अव्यवहायं, अग्राह्य, अलक्षण, 


अचिन्त्य, अव्यपदेर्य, एकात्मप्रत्ययसार, प्रपञ्न्वोपराम, शांत, रिव ओर अद्रेत 


टं । उसी को वे परम जानने योग्य वस्तु मानते हं अनादि मायाकं हारा 
सोया हुआ यह संसारी जीव जव जागता हौ तभी उसे अज, सभी भावों 
ओर विकारो से वजित, अनिद्र ओर अस्वप्न अद्वैत तत्व का बोध होता ह )९ 
इस जगन की अवस्था के प्राप्त होने पर यह प्रपञ्च अर्थात्‌ दृश्य जगत्‌ नहीं 
रहता, एसा नहीं कहा जा सकता, क्योकि एेसा तो तब कहा जा सकता 
था जव पहले यह कहीं होता ओर फिर बाद में निवृत्त होता । यदि पहले 
होता भी तभी तो इसकी निवृत्ति भी हो सक्ती थी, किन्तु यह सब दैत 
तो केवर मायामात्रहीह। नतो इसकी प्रवृत्ति ही ह ओर न निवृत्ति ही । 
परमाथं तत्व तो केवल अद्रेत हु 1२ इस प्रकार यत्र हि द्वैतमिव भवति! "यत्र 
वा अन्यदिव स्यात्तत्रान्योऽन्यत्‌ पद्येदन्योऽन्यद्विजानीयात्‌", यत्र त्वस्य सवंमात्मे- 
वाभूत्केन कं पयेत्‌ कन कं विजानीयात्‌", "एकमेवाद्वितीयम्‌," आदि श्रुतियो के 
आघार पर ज्ञाते द्र॑तं न विद्यते" इस प्रकार अद्वैत की स्थापना कर आचायं 
गोडपाद अपनी कारिकाओं के दूसरे प्रकरण पर आते हे, जिसका नाम वतथ्य 
प्रकरण हं ओर जिसमे ३८ कारिकां ह । इस प्रकरण 


वेतथ्य प्रकरण में भगवान्‌ गौडपादाचा्यं कहते है कि सभी 
वाह्य ओर अध्यात्मिक पदाथं स्वप्न हे, वितथ 


हं । उनमे अन्तर केवर अन्तःशरीरसंवृतत्व ओर काक के अदीघेत्व 
काहं। आचाय के प्रशस्त शब्दों मे, जिनसे वे इस प्रकरण का आरम्भ 
केरते हं: वैतथ्यं स्वभावानां स्वप्न आहू्मनीषिण अन्तःस्थानात्तु 
भावानां संवृतत्वेन हेतुना ।। अदीघेत्वाच्च काठस्य गत्वा देशाच ` पश्यति । 


प्रतिवृद्धङ्च वे सर्वंस्तस्मिन्‌ देशे न विद्यते! अभावरच रथादीनां श्रयते न्याय 
पूवकम्‌ । वेत्य तन वं प्राप्तं स्वप्नं आहुः प्रकाशितम्‌| जाग्रत्‌ अवस्था 


(१) अनादिम्पयया सुप्तौ यदा जीवः प्रसुध्यते । अजमनिद्रमस्वप्नमहैतं दुध्यतं 
तद्य । साण्डक्य कारिका १।१६ 
(२) प्रयञ्चो यदि विद्येत निवतेत न संशयः । मायासाच्मिदं हतं अहेतं परमाथत) 


साण्ड्क्य कारिका १।१७; विकल्पो विलिवर्तत॒ कतिपतो यदि केनचित्‌ । 
उपदेशादयं वादो ज्ञाते दतं न विद्यते । वहीं १।१८ 


। 
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के अनुभवो मेँ ओौर स्वप्नावस्था के अनुभवो मे आचार्यं कोई विभेद नहीं 
देखते । वे दोनों को समान रूप से असत्य मानते हँ “स्वप्नजागरिते स्थाने 
हयकमाहुमनीषिणः। भेदानां हि समत्वेन प्रसिद्धेनैव हेतुना ।॥ २।५' गौडपादा- 
चायं का तकं यह दहँकिजो आदिमे भी नहींहै ओर जो अन्तमे भी नहीं 
ठ, वहं वास्तव मं वतमान मं भौ नहींहू। अतः वह वितथ है, असत्य हं । 
जादावन्त च यन्नास्ति वतंमानेऽपि तत्तथा। वित्थं: सदशा : संतोऽवितथा 
इव लक्षिताः' ॥ २।६। यदि जागरित अवस्था के अनृभवों की सप्रयोजनता को 
लेकर कृ कहा जाय तो यह भी मनीषी आचार्यं को मान्य नहीं हं । 
सप्रयोजनता तेषां स्वप्ने विप्रतिपद्यते । तस्मादादयन्तवत्वेन मिथ्यैव खल ते 
स्वरृताः २।७ ॥ जगी हद अवस्था में खा-पीकर भी तो स्वप्नावस्था में मनुष्य 
भूख के स्वप्न देख सकता है, इसी प्रकार स्वप्नावस्था मे खा-पीकर भी जगने 
परसूखा रह्‌ सकता हं । तो फिर जागरित अवस्था की विशेषता क्या रही? 
सफ काल के दीर्वेत्व ओर अदीर्वत्व काही तो सवाल रहा । स्वप्न मे दृश्यभाव 
अन्तःस्थान होत हं ओर अपेलिक होते हं ( संवृतत्वेन ), यही उनका 
जागरित अवस्था के दद्य भावों से विभेद हो सकता ह, किन्तु दुश्यत्व ओर 
असत्यत्व तो दोनों जगह समान ही हं दर्यत्वमसत्यत्वंच अविशिष्टम्‌भयत्र 
(शांकर भाष्य, माण्डूक्य कारिका २।४ पर)। इस स्वप्न के दृष्टान्त को 
` आचायं गौडपाद ने बहुत विस्तारपूर्वक सिद्ध कियादहे ओर यदि इस 
विषय मं हमं उनको तुलना विचार ओर भाषा दोनों की दृष्टि से बौद्ध 
आचार्यो के साथ करनी, तो कुछ अधिक विस्तार भी यहां क्षम्य होना 
चाहिए । गौडपादाचाथं ने फिर-फिर कर पुनरुक्ति करते हुए प्रवाहशील 
भाषा मं इस भाव को दिखाया कि स्वप्न में वस्तुएं आंतरिक रूप से 
कल्पित होती हुं ।कन्तु वाहय जगत मं बाह्य अनुभूति हु, परन्तु वास्तव 
मे वे दोनों असत्यहीदहं। चितके द्वारा जो कृ देखा जाता हं वह उसी 
समथ को अनुभूति होती हु, ओर बाह्य पदार्थों के अस्तित्व के दो कार 


होते हं, एक अनुभूति के पहठे ओर एक अनुभूति कै समय पर, कितु ये. 


दोनो ह कल्पित ह, अतः स्वप्न ओर जागरित अवस्थाओं के अनुभवो 
मे कोई तात्विक भेद नहीं है "चित्तकाला हि येऽन्तस्तु द्यकाटाश्व ये वहिः । 
कल्पिता एव ते सरवे विशेषो नान्यहेतुकः २।१४ । आध्यत्मिक पदा्थं अव्यक्त है 
ओर बाह्य पदाथ स्फूट, किन्तु दोनों ही समान रूप से कल्पित है, भेद केवल 
इन्द्रिय काह जिसके द्वारा इन दोनों की अनुभूति होती ह “अव्यक्ता एव 


९६३ देत मिथ्यात्वं हं 


येऽन्तस्तु स्फटा एव च ये वहिः । कल्पिता एव ते सवं विदोषस्तित्वन्दरियान्तरे ।' 

२।१५। अव प्रश्न यह होता है कि यदि जाग्रत्‌ अवस्था के पदाथं भी 

स्वप्नवत्‌ ही हौ तो फिर इन्दं बोध कौन करता है ओर इनका आलम्बन 

क्या है ? इस प्रन को गौडपादाचायं उठाना भूक नहीं गयं हं ओर यहं वेदान्त 

काएक महत्वपूणं प्रदन दँ । यहीं से उसका बौद्ध दरंन से मागे विभिन्न होता 

टे । 'उमधोरपि तरै तथ्यं मेदानां स्थानयो्यंदि। क एतान्‌ वृध्यते भेदान्‌ को वें 

तेषां विकल्पकः'२।१२ । आचाय गौडपाद निर्चयात्मक राब्दो मे वेदान्त का 

साक्ष्य देकर कहते हू कि आत्मा ही अपनी माया से अपने को भेदो से कल्पित 
करता हुं ओर वही उनका बोध भौ करता हु । कल्पयत्यात्मनात्मानं आत्मा 
देवः स्वमायया । स एव वृध्यते भेदान्‌ इति वेदान्तनिर्चयः। *२।१२ । यदि 
एसा हीह, तो फिर इस कल्पना का किमे करता हूं, “मेरे सुख दुःख हैः 
मूख क्या? इस पर विचार करत हुए भगवान्‌ गौडपाद कहते हँ कि पहले 
जीव की कल्पना होती ह ओर फिर उसके बाद विविध बाह ओर आध्यात्मिक 
भावों की । जीवं कल्पयते पूवं ततो भावान्‌. पृथःविधान्‌। बाह यानाध्यात्मि- 
कांर्चेव यथाविद्यस्तथा स्मृतिः ।\' २।१६ । यह उस देव की माया ही हौ जिसके 
दारा आत्मा प्राणादि भावों मे विकलित होता हेश्राणादिभिरनन्तस्तु भावैरे- 
ते विकल्पितः । मायैषा तस्य देवस्य ययायं मोहितः स्वयं" ।} २।१९ । जिस प्रकार 
अधरे मे रज्जु मे सपं की कल्पना होती है, उसी प्रकार आत्मा अपनी माया 
के कारण अनेक रूपों मे प्रतिभासित होता हुआ अपने को देखता ह । किन्तु जैसे 
रस्सो का ठीक ज्ञान हो जानं पर सर्पादि काम्रम दूर हो जाता है, उसी 
प्रकार आत्मा का निचित ज्ञान हो जाने पर अद्वैत ज्ञान प्रस्फ्टित होता 
हं । निरिचतायां यथा रज्ज्वां विकल्पो विनिवक्तैते। रज्ज॒रेवेति चादैतं 
तद्रदात्मविनिश्वयः।' २।१८ । परमा्थवस्था का विवरण भी बौद्ध ओर 
वं दान्त दशनो की तुलनात्मक दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूणं ह । आचायंदेव 
कहते है कि वास्तवमेंन तो निरोध हौ ओर न उत्पत्ति, न कोई बद्ध हैँ 
आरन कोद साधक, न कोई मुमुक्षहं ओौर न कोई मुक्त। न निरोधो न 
चोत्पत्तिनं बद्धो न च साधकः । न मुमुक्ुनं वं मुक्त इत्येषा परमाथंता' २।३२ । 
यहां पृथक्‌ ओर अपृथक्‌ कछ नहीं है । राग, भय ओर क्रोध से रहित मुनियों 
ने यहां सव निविकल्प, प्रपञ्चोपरम ओर अद्वयतत्वही देखा ह । (न पृथङ 
नापृथकिकिञ््चिदिति तत्वविदो विदुः २।३४ । वीतरागभयक्रोधैमुनिभि- 
वेदपारगैः । निविकल्पो ह्ययं दृष्टः प्रपञ्चोपशमोऽद्वयः ।' २।२३५। फिर इस अखंड 
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सत्ता को अपेक्षा मेँ विद्व तो स्वप्न मात्र होना ही ठहरा, “स्वप्न मातरे 
यथा दुष्टे गन्धवंनगरं यथा 1 तथा विद्वमिदः दृष्टं वेदान्तविचक्षणैः। २।३१। 
| इतनी ही इस प्रकरण कौ संक्षिप्त विषय-वस्तु ह । 

अद्रे प्रकरण तृतीय प्रकरण ( अद्रतप्रकरण ) मे गौडपादाचा्यं नै 


युक्तियों के सहारे अद्रेत तत्व का प्रतिपादन किया 
हं ओर साथ ही मायावाद काभी। आत्मा को उन्ोने आकाश के समान 
कठा द, सूक्ष्म, निरवयव ओर सर्वगत । क्षेत्रज्ञ रूप घटाकायों के समान है । 
घटादि के विलीन होने पर जिस प्रकार घटाकाशादि विीन हो जाते है, 
उसी प्रकार जीव भी आकाश रूप आत्मा में विलीन हो जाते 
ह" । एक प्राणी के सुख-दुःख मे, एकात्मा के होने पर, अन्व को भी एसा 
क्यो नहीं होता, इसका उत्तर घटाकादा का उदाहरण देकर आचार्यदेव 
ने दिया है९। उनका मत हौ कि आत्मा मे भेद करना व्यथं ह । 
जसे घटाकाश आकादा का न तो विकार हौ ओर न अवयव, 
इसी प्रकार जीव न अत्माका विकार है ओर न अवयव ह" । मृड जन 
जिस प्रकार मलिता को आकाश मं आक्षिप्त करते हैँ उसी प्रकार आत्मां 
को अनेक मल-रूप उपाधियों से मलिनीकृत करना हौ ४ । देहादि संघातः 
सभी स्वप्नवत्‌ हँ ओर आत्मा की माया के द्वारा उद्भूत है। परमाथ रूप 
मे वं अपनी सत्ता नहीं रखते । प्राणियों कौ विशेषता या समता का कोई हेतु 


नहीं हे" क्योकि सव अविधाकृत हैँमौर परमाथंमेवे हेही नहीं५। इस ` 


प्रकार परमाथ सत्य कौ भूमि में कारणवाद रहता ही नहीं । द्वैतवादी आपस 

मे भले ही ल्डते रहे, किन्तु अद्रेत तत्व तो उनसे अविर्द्ध हे] उद्रैत ही 

(१) घटादिषु प्रलोनेषु घटाको्चादयो यथा । आकारे संप्रलीयन्ते तद्रज्जीवाः 
इहात्मनि । २।४ | 

(२) इस प्रकार, यथेकस्मिन्‌ घटाकाके रजो धूमादिभिर्युते । न सवे सम्प्रयु- 
ज्यन्ते तद्टज्जीवाः सुखादिभिः ३।५ 

(३) नाकाडस्य घटाकाशो विकारावयवौ यथा । नैवात्मनः सदा जीवो 
विकारावयवौ तथा । ३।७ ९ 

(४) यथा भवति बालनां गगनं मलिनं मलः । तथा भवत्यवुद्धानामात्मापि 
मलिनो मलः ।३।८; मिकाइषएु ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य का उपोद्घात । 

(५) संघाताः स्वप्नवत्सर्वं आत्मसायाविर्दजताः । आधिक्ये सर्वसाम्ये वा 
नोपपर्तिह वियते ३१० 


 , त ह = 


९६५ अहय परमाथ हे 


परमार्थं है ओर दैत उसका भेद है१। कारणवाद परमाथं सत्य पर जाकर 
समाप्त हो जाता है, इसे गौडपादाचायं ने इस प्रकरण बे ` बड़ी अच्छी तरह 
से दिखाया है । मायावाद की भी सिद्धि एवं “अजातिवाद' का निरूपण इस 
प्रकरण के अन्य महत्वपृणं विषय है । समग्र चराचर जगत्‌ को आचायदेव 
१ "मनोदृश्य' कहा दै ओर उसे ही दिखाया है द्रत भावना का मूख 
कारण भी । योग की अंतिम अवस्था को उन्दने संज्ञा दौ है अस्परेयोग' 
की ओर यह भौ दिखाने कौचेष्टाकी ह कि इस अभय' स्थान में योगियों 
का भय देखना सावकाश नहीं है* । गौडपादाचायं ने यह भी कहाह कि सब 
को दुःख ही अनुस्मरण कर कामनाओं से निवृत्ति ठेनी चाहिए ओर अज 
तत्व का अनुस्मरण कर 'जात' को देखना ही नहीं चाहिए, क्योकि उत्तम 
सत्य' यही हौ कि कछ उत्पन्न नहीं होता९।' इसी से स्वस्थ", "शांत 
अकथ्य' “उत्तम सृख' 'सनिर्वाण' प्राप्त होता ह8। 

(१) जीवात्मनोरनन्यत्वमभेदेन प्रशस्यते । नानात्वं निन्यते यच्च तदेवेह सम- 
ञ्जसम्‌ । ३।१३; स्वसिद्धान्तव्यवस्थासु द्वैतिनो निश्चिता दृढम्‌ । परस्परं 
विरुष्यन्ते तैरथं न विरुध्यते ! ३।१७; अद्रैतं परमार्थो हि दतं तद्भेदं 
उच्यते । तेषामुभयया दतं तेनायं न विरुध्यते । ३।१८ 

(२) नेह नानेति चाम्नायादिन्दो सायाभिरित्यपि । अजायमानो बहुधा मायया 

` जायते तु सः ।३।२४; स एष नेति नेतीति व्याख्यातं निहनुते यतः। सवे- 
मगप्राह चभ वेन हेतुनाजं प्रकाशते । ३।२६; सतो हि मायया जन्म युज्यते 
न तु तत्वतः । सत्वतो जायते यस्य जातं तस्य हि जायते ।३।२७; असतो 
मायया जन्म, तत्वतो नैव युज्यते । वन्ध्यापुत्रो न तत्वेन मायया वापि 





जायते । ३।२८ 
(३) म॑नोद्श्यमिदं द्रेतं यत्किङ्चित्सचराचरम्‌ । मनसोऽमनीभावे दतं नवोप- 
लभ्यते । ३।२१ 


(४) अस्पश्शयोगो वै नाम दुर्दशेः सवं योगिनः। योगिनो विभ्यति हयस्मादभये 
भयदशिनः । ३।२३९ 

(५) दुःखं सवेमनुस्सत्य कामभोगाल्िवतयेत्‌ । अजं सवंमनुस्म॒त्य जातं नव 

पटयति । ३।४३; न॒ कश्चिज्जायते जीवः सम्भवोऽस्य न विद्यत । 

एतत्तदुत्तमं सत्यं यत्र किञ्चिन्न जायते ! ३।४८ 

, (६) स्वस्थं शान्तं सनिर्वाणमकथ्यं सुखमुत्तमम्‌ । अजमजेन ज्लेयेन सन 

परिचक्षते । ३।३७ 





बोद्ध दङान तथा अन्य भारतीय दर्छन ॥ ९६६ 


अव हम `माण्डूवयकारिका के चतुथं प्रकरण अलातलांति' पर आते हे, 
जो हमारी दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूणं हं । महामहोपाध्याय पं० विधुशेखर 
जी भट्टाचायं ने इस प्रकरण का (ओर वैसे तो 
अलातशान्ति प्रकरण समग्र माण्डूक्य कारिका का ही) बौद्ध दशन के 
चाथ एक अनुत्तर तुलनात्मक अध्ययन हमारे लिए 
`, कितु उससे लाभ उटानं ओर कछ प्रकारा पाने के 
पहले हमं स्वयं इस अलातशांति' प्रकरण की विषय-वस्तु को ही देख 
जाना चाहिए । गौडपादाचार्यं नं इस प्रकरण के प्रारभ मं अस्पदायोग' के 
उपदेष्टा किसी 'सम्बुद्ध' द्विपदां वरम्‌! कौ वन्दना कौ हँ जिसने 'गगनोपम 
धर्मा का उपदेश क्या है जौर जिसके द्वारा उपदिष्ट अस्पयोग' अविवाद 
ओर अविरुद्ध हं" तथा सव प्राणियों को सुख देने वाला एवं हितकारी हुः 
जस्पशंयोगो वँ नाम सवंसत्वसुखो हितः । 
अविवादो ऽविरुद्श्च देरितस्तं नमाम्यहम्‌ । 
जञानेनाकारकल्पेन धमन्य गगनोपमान्‌ । 
नेयाभिघेन सम्बुद्रस्तं वन्द द्विपदां वरम्‌ ॥। 
यह गगनोपम' धर्मो का दास्ता कौन हं ओर “अस्परोयोग' को किस 
सम्बुद्धः ने सिखाया है, इसके विषय में मूलमाध्यमिक कारिकाः ओर 
` लंकावतारसूत्र' जैसे ग्रंथों के विचार ओर उनकी भाषा से परिचित आधू- 
निक निष्पक्ष विद्याथियों को कुछ कठिनाई नहीं हौ सकती, किन्तु इन कारि. 
काओंके भाष्यकारनेतोवृद्धकी जोर इस स्पष्ट संकेत को उड़ाकर केवल 
ईरवर, नारायण या पुरुषोत्तम की वन्दना करतं हए आचायं को दिखाया 
हं ।२ निदचय ही यह सत्य-निष्ठा कौ द्योतकं पद्धति नहीं हं । परन्तु अभी 


वः 


उपस्थित कियादह्‌ं 


(१) देविएु श्री विधुशेवर जी भटरषचायं का गौडयाद' शीषंक ेख श्रवासी' 
आटिवन १३४४; देखिए इसी वषं का उ्येष्ठ अंक भी । इन्हीं गम्भीर 
विद्वान्‌ ने हमारे दे मं सवं प्रथम भमण्ड्क्य कारिका' का बौद्ध दशन 
के साथ व्यापक ओर विस्तृत अध्ययन उपस्थित किया हौ । उनका 
यह अध्ययन “दि आगमश्ञास्त्र आव गौोडपाद' चीषंक से अंग्रेजी मं 
पुस्तकाकार प्रकारित भीहो चुकाहं । | 

(२) ईश्वरो यो नारायणाख्यस्तं वन्देऽभिवादये । द्विपदां वरं द्िपदोपलक्षि- 

तानां पुरषाणां वरं प्रधानं पुरुषोत्तममित्यभिप्रायः । शांकर भाष्य | 








९६७ अजातिवादः 


तो हमे विवेचन विलक्ल न कर केवल मूल विषयवस्तु पर ही अपनी , 
दृष्टि जमानी चाहिए 1 वन्दना समाप्त करके ही गौडपादाचायं प्‌नः अपनं 
विषय “अजातिवाद' पर आजाते हं । एक लबे तौर से वे इसका विवेचन 
करते हे । भगवान्‌ गौडपादाचायं को सांख्यो के ओर न्याय-वेशेषिक के कारण- 
वाद संबंधी सिद्धांत (क्रमशः सत्कायंवाद ओर असत्कायं वाद) मान्य नहीं हं ; 
उनको तो केवल “अजातिवाद' ही मान्य हे :- 
भूतस्य जातिमिच्छन्ति वादिनः केचिदेव हि । 
अभूतस्यापरं धीराः विवदन्त : परस्परम्‌ ॥ 
भूतं न॒ जायते किचिदभूतं नेव जायते । 
विवदन्तोऽद्वया स्येवमजाति ख्यापयन्ति ते ॥ 
फिर अन्य प्रभावशाखी तर्को के द्वारा आचायं गौडपाद विरोधी सिद्धांतों का 
खंडन करते हुए (जिनसे हमं यहां विशेष संबंध नहीं ह ) इसी निष्कषं पर आते 
हे कि "दधो" ने सदा अजाति' वादका ही उपदेश दियाहै, एवं हि स्वधा 
वुद्धेरजाति : परिदीपिता' (४।१९)। न स्वतः" ही ओरन (परतः कोई 
वस्तु उत्पन्न होती ह । 'सत्‌' “असत्‌ *सदसत्‌' कोई वस्तु उत्पन्न नहीं होती ९। 
अतः 'चित्त' भी उत्पन्न नहीं होता ओर न 'चित्तद्श्य' । उसकी उत्पत्ति को जो 
देखते हं वे आकारा मे स्थान को ही देखते हे २। इस प्रकार परमाथ मे कायं 
कारण भाव का स्वेथा रोप बतराते हुए भगवान्‌ गौडपाद कहते हँ कि यह्‌ 
जजातिवाद ही बुद्धो का निरिचित सिद्धांत है, किन्तु साधारण जनों को यह 
कछ भय का कारण होता हुं क्योकि अस्तित्व' संबंधी वे एक गलत विचार 
किए हुए होते हं । अतः बुद्धं ने उनके भय को हटाने के लिये कहीं-कहीं 
जाति' वाद का भी ख्यापन किया है :-- 
उपलम्भात्‌ समाचारादस्तिवस्तुत्ववादिनाम्‌ । जातिस्तु देरिता बुद्धेरजाते- 
स्त्रसतां सदा । ४४२ । वास्तवमेतो न चित्त ओर न धमं उत्पच्चही होते 
हं क्योकि वे अज हं (एव न जायते चित्तमेवं धर्माः अजा स्मृता :४।४६। आदि 
मेभोवे नहीं हं, अन्तम भौ वे नहीं ह, अतः निर्चय ही वतमान मेंभी वे नहीं 
हं । वं तो वितथ पदार्थोके ही सदृश ह, क्योकि वे आदि ओर अन्तवान्‌ हे -- 
(१) स्वतो वा परतो वापि न किञ्चिद्रस्तु जायते ! सदसत्सदसद्ापि न किच्न्चि- 
दस्तु जायते ।४।२२ 
(२) तस्माच्च जायते चित्तं चित्तदृयं न जायते । तस्य परयन्ति ये जाति खे वं 
परयन्ति ते पदम्‌ 1४।२८ 








खोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय देन ९६८ 


आदावन्ते च यन्नास्ति वतंमानेऽपि तत्तथा । 

वितथे : सदुशा सन्तोऽवितथा इव लक्षिताः । 
जव. अजाति! वाद ही परम सत्य हं तो विषय-विषयि भाव से भासताक्या हं? 
भगवान्‌ गौडपाद का उत्तर हुं" विज्ञान" ! ऋजुवक्रादिकाभासमलातस्पन्दितं यथा । 
ग्रहणग्राहकाभासं विज्ञानस्पन्ितं तथा' ४।४८। सीधे ओर टट का आभास जिस 
प्रकार मशाल के स्पन्दन करने से होता हँ, उसी प्रकार ग्रहण ओरं ग्राहक अर्थात्‌ 
विषयी अौर विषय का आमास भी विज्ञान के स्पन्दिति होने के कारण ही 
होताद्‌ । अलात अर्थात्‌ जलती हुई मरार जव जलती हँ तो उसका आभास 
या प्रकारा कीं अन्य से उत्पन्न नहीं होता ओर जव वह॒ वृक जाती 
हं तो उसका प्रकाश कहीं अन्यत्र प्रवेश नहीं कर जाता, किन्तु स्वयंमे 
ही समा जाता दहै। यही हालत स्पन्दिति ओर अस्पन्दिति विज्ञान की 
भी हं - 
| ~ अदाते स्पन्दमाने वं नाभासा अन्यतोभुवः । 

न ततोऽन्यत्र निष्पन्दाच्नाखात प्रविशन्ति ते॥ 

अस्पन्दमानमलातमनाभासमजं यथा । 

अस्पन्दमानं विन्नानमनाभासमजं तथा ॥। 

न निगेता अरातान्ते द्रव्यत्वाभावयोगतः। 

विज्ञानेऽपि तथेव स्य्‌राभासस्याविशेषतः ॥। 
अतः निर्चय ही यह जो कृ भी ग्राह्य-ग्राहक भाव हे, सब चित्त का स्पन्दन ही 


य. 


दै । चित्तस्पन्दितमेवेद ग्राह्यग्राहकवदूद्रयम्‌" (४।७२)। स्वप्नमय जीव का जैसे 


मरना ओर जीना हं, मायामय जीव का जैसे मरना ओौर जीना है,निमितक 
जीव काजंसे जीना ओर मरनादह्‌, वसे ही इस संसार मे सारं प्राणी जीतं 
ओर मरते ह । भगवान्‌ गौडपादाचायं के ही काव्यमय ओर प्राजक शब्दों मे, 

यथा स्वप्नमयो जीवो जायते ग््रियतेऽपिच । 

तथा जीवा अमी स्वं भवन्ति न भवन्ति च।॥ 

यथा मायामयो जीवो जायते ग्ियतेऽपि च। 

तथा जीवा अमी सवं भवन्ति न भवन्ति च। 

यथा निमितको जीवो जायते ग्ियतेऽपि च। 

तथा जीवा अमी सवं भवन्ति न भवन्ति च ॥ 
तो क्या फिर अन्तिम सत्य उच्छेदवाद ही हुं ? आचाय उत्तर देते ह, नहीं । 
“संवृत्या जायते सर्वं ` शादवतं नास्ति तेन वौ । सद्भावेन ह्यज सर्वमुच्छेदस्तेन 


९६९ "अद्रय" तत्त्व बुद्धो का. विषय रहा हे 


नास्ति वै"। 'संवृति' से यह सव उत्पन्न होता ह, इसलिए शाश्वत नहीं # 
है । सद्भाव से तो अज ही है, अतः उच्छेद नहीं ह । यह संवृति' क्या हैः 
इसको कृ अधिक सपष्ट करते हुए भगवान्‌ वेदान्तविद्‌ कहते हँ कि जो 
संवृत्ति से कल्पित है, वह्‌ परमार्थं मे नहीं ह । योऽस्तिकल्पित संवृत्या 
परमार्थेन नास्त्यसौ । परतन्त्राभिसंवृत्या स्याघ्नास्ति परमाथंतः ॥ (४।७३) । 
अतः फिर आचायं गौडपाद.घूम फिर कर यहीं आ जाते हौ कि सव धमं 
अनादि ओौर आकार के समान दही ह ओर उनमें नानात्व कहीं कृ नहीं हे । 
“प्रकृत्याकारावज्ज्ेयाः सवं धर्मा अनादयः । विदयते न हि नानात्वं तेषां क्वचन 
किचन" (४।९१)। यह्‌ साम्य' अज" ओर “अद्रय' तत्व ही बद्धो का सदा 
विषय रहा हूं विषयः स हि बुद्धानां तत्साम्यमजमद्वयम्‌' । यही चतुष्कोटि विनि- 
मुक्त' तत्त्व ( नागार्जन का वाक्यांश क्षम्य हो, यहां समता ही इतनी अधिक 
है ! ) परम अद्य' ब्राह्यण्य' पददहे, जो बद्धो" के द्वारा प्रकीतित हे ओर 
जिससे अमृतत्त्वं की प्राप्ति होती ह-- 

अस्ति नास्त्यस्ति नास्तीति नास्ति नास्तीति वा पुनः। 

चलस्थिरो त्रयाभावरावृणोत्येव बालिशः ॥। 

कोटचक्चवतसख एतास्तु ग्रहुर्यासां सहावृतः । 

भगवानाभिरस्पृष्टो यन दृष्टः स सर्वदृक्‌ ॥ 

प्राप्य सवंज्ञतां कत्सूनां ब्राह्मण्यं पदमद्यम्‌ । 

अनापन्नादिमध्यन्तं किमतः परमीहते ।....... 

यस्येवं भवति क्षान्तिः सोऽमृतत्वाय कल्पते ।1' 

यहीं पर उपसंहार करते हुए भगवान्‌ गौडपादाचाययं कहते हे कि बुद्ध 

(एकवचन, जसे इस प्रकरण के आरम्भ मे) का अःकाडकल्प ज्ञान धर्मो में कहीं 
संक्रभित नहीं होता, किन्तु यह्‌ ज्ञान बुद्ध ने कहा नही-- क्रमते न हि बुद्धस्य ज्ञानं 
धर्मेषु तायिनः । सर्वे धर्मास्तथा ज्ञानं नैतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌" । इस इलोक का क्या 
ठीक तात्पयं हं, इसके विषय में बड़ी विप्रतिपत्ति हो सकती हे । किन्तु एक 
बात यहां निर्चित ह कि जेसे माण्ड्क्य कारिका के भाष्यकार ( शंकर) ने 
अलातशान्ति प्रकरण के प्रथम इलोको मे बुद्ध के एक वचन कै प्रयोग को धुर- 
षोत्तम या नारायणः'के रूपमे लिया वैसा यहां नहीं किया जा सकता, क्योकि 
फिर नंतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌' का कोई अथं ही नहीं रह जाता । ओर यदि 
हम साधारण ज्ञानी" से ही बुद्ध" पदका तात्पर्यं ङे जैसे कि माण्डूक्य कारिका 
के भाष्यकार नृद्ध' शब्द के बहुवचन के प्रयोग से इस कारिकाः में अनेक 
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वार ठेतेहं ( जोटीक ही है, वुद्ध' के एक उपपद होने के कारण, किसी व्यकिति 


विशेष के नाम होने के कारण नही-जेसे कि प्रयोग त्रिपिटक में भी उप- 
क्ब्हे ) तोभी प्रसंग के अनुसार अर्थं ठीक नहीं वेठता क्योंकि कारिकाकार 
जव कहता हं नैतद्‌ वृद्धेन भाषितम्‌' तो साधारण रूपसे वह न्ञानियों को 
उपलक्षित नहीं करता क्योकि ज्ञानियों में से वहूतों ने उसे भाषित किया 
हं किन्तु केवर एक किसी श्ानी' को ही उपलक्षित करता हुआ कहा जा 
सकता हं जिसके विषय मेँ कटा जा सकं नैतद्‌ ( अनेन ) बुद्धेन भाषितम्‌" । 
यह्‌ कठिनाई निदचय ही शंकर को भी अनुभूत हुई ( जव तक आचार्यश्री 
प° विधुशेखर जी भद्राचायं का यह मत ठीक तरह से सुनिरिचत नहीं हौ जाय 
कि माण्ड्क्य कारिका पर भाष्य आद्य शंकराचार्य कृत नहीं है, तव तक हम 
उसको उन्हीं की कृति मानना वैज्ञानिक मार्गं समभते हे ) ओर अव तक 
वे जौ बुद्ध पदों को अन्य प्रकार से व्याख्यात करते चले आ रहे थे, यहां 
अन्त मे आकर वे एसा नहीं कर सके । अतः उन्टोने भी कहा ही न्ञान-जेय- 
ज्ञातृ-मेद-रहितं परमार्थतक्वमद्रयमेतच्च बुद्धेन भाषितम्‌ । यद्यपि बाह्या्थै- 
निराकरणं ज्ञानमात्र कल्पना च अद्रयवस्तु सामीप्यमुक्तम्‌ 1 इदं तु परमार्थ- 
तत्त्वमदरैतं वेदान्तेष्वेव विज्ञेयमित्यथं" । कदाचित्‌ यहां शंकर अपने दादागुरु 
के हृदय तक पर्ुंच गए हूं । किन्तु यदि उन्होने मी अपने ब्रह्मसूत्र-भाष्यके दूसरे 
अध्याय के दूसरे पाद को इसी अविरोध" ( उस अध्यायकातोनाम ही 
अविरोव' अध्यायहं गौर यहां तो हही अविवादोऽविरुद्धस्च') की भावना से 
लिखा होतातौो निदचय ही हमारी समभमे दो वाते सम्भव हो जातीं 
बुद्ध-मन्तव्य के प्रति उपनिषदों का पूरकत्व ओर अविरोध भाव संसार कै 
अन्यतम प्रभाव-शाटी शब्दों म प्रख्यापित हो जाता, ओर दूसरे सम्भवतः यह्‌ 
कि वैष्णव आचार्यो के लिए शंकर प्रच्छन्न बौद्धः न होकर प्रकटित बौद्ध 
हो जाते । बौद्ध ओर वेदान्त दशेनों कौ समन्वय-साधना एक निरिचत ओौर 
स्थिर आधार ग्रहण कर ठेती, योग वासिष्ठ ओर गौडपाद का कामपृराहो 
जाता । कछ भी हो, हम ओर भगवान्‌ शंकर दोनों पर ही अपनी मोहमाया 
डालते हुए, कृ गम्भीर दुष्ट से हमारी जिन्ञासाओं की निष्फलताओं पर 
मौन मुद्रा धारण करते हए ( अपने शिष्य के शिष्य, शंकर के प्रतितो गुर 
भावसे कृ मृदु स्मित भी करते हुए ) वे मनीषी प्रथम अद्रैत “सम्प्रदायविद्‌' 
वेदान्ताचायं अपने अद्य सिद्धान्त को यथाशक्ति" नमस्कार करते हए हमसे 
बिदाई ठेते दं-- 





९७१ गौडपाद अनानात्व' पद के पुजारी 


ददंश सतिगस्भौरमजं सास्यं विज्ञारदस्‌ । 
बुद्धवा पदमननात्वं नमस्कर्सयो यथाबलम्‌ \\ 
इस प्रकार हमने माण्डूक्य कारिका की विषय-वस्तु देखी । अव हम विवे- 

चन-भाग पर आते हुं । वास्तव मे जहां कहीं भी ओपनिषद ददोन ओर बौद्ध 

दरेन के पारस्परिक सम्बन्ध की तुलना हं, वहां इन मनीबी आचाये के 

मत का अनुस्मरण भी अत्यन्त आवद्यक ह । गौडपाद वेदान्त के प्रथम सम्प्र 

दायविद्‌" आचायं ह्‌, जिन्होने यह दिखाने कौ चेष्टा की है किं ओपनिषद 

जोर बौद्ध मन्तव्य निविवादरूपसे अविरोधी हं । आचाय दासगुप्त नं गौडपादं 
को "बोद्ध बताया हर, किन्तु इस प्रकार के वाद-विवाद में पड़ना कि 
गोडपाद बौद्ध थे या नहीं हमारे ल्य दाडेनिक परक्रिया से बाहर चरे जाना 
होगा । हम यह मानं लेते हं कि भगवान्‌ गौडपादाचायं बौद्ध नहीं हे। 
किन्तु वे अन्य धर्मावलम्बी भी नहीं हं । उन्होने अनानात्व पद को 
जाना है ( बुद्ध्वा पदमनानात्वं ) । यही उनका धमं ह । यही उनका समग्र 
दरान हं । यदि 'अनानात्व पद' वेदान्त है, तो वै वेदान्ती हँ, ओर यदि अना- 
नात्व पद' बोद्ध ह तोवे बौद्ध हं । हम समभतेहौ कि बौद्ध ओर वेदान्त दोनों 
ही 'अनानात्व पद' हं । वेदान्त के लिये यहां नाना' कृ नहीं है, (नाना 
देखने वाला मृत्‌ प्राप्त करता हं ओर बौद्ध साधक तो ध्यान की प्रथम अवस्था 
मं ही अपरिमाण मैत्री युक्त चित्त से दिशाओं को आप्लावितं करता हआ 
नानात्व-संज्ञा के प्रहाण' को कर चुकता ह । इसलिए हम कहते ह कि आचायं 
गौडपाद बौद्ध हं ओर वेदान्ती भी । वे सत्य के एक गवेषक हँ । ओर सत्य को 
उन्होने देवा हं बौद्ध ओर वेदान्त की सन्धिवेला में! यही उनका धर्म है, 
यही उनका दशेनहं। इस भूमि पर हमें गौडपादाचायं के पूणं दरोनहो 
सकते हं । किन्तु हमे काव्यकी भाषाको छोड कर विचार की भाषा पर 
आना चाहिए । 


जगन्मिथ्यात्व ओर मायावाद का सहारा केकर, शंकर को निर्चय ही 
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बहुत पीछे छोडकर, आचायं गौोडपाद विन्ञानवादी बौद्धो से जा मिले हैं ओर 
फिर उनको भी एक धक्का देकर उन्होने सीधे माध्यमिको से जाकर संयोग 
की ग!ठ जोडी हं, किन्तु उनकं भी उच्छेदवाद का समुच्छेदन कर अन्तमं वे 
संवृति ओर परमां तत्व का चक्कर काटते हुए स्वयं अनिर्वचनीयत्व को 
प्राप्त हुए हं, एसा कू अस्पष्ट सम्बन्ध हमे आचार्यं गौडपाद की स्वयं की 
` विचार-पद्धति का बौद्ध दर्शन के साथ मालूम पड़ता ह्‌ । स्वप्न ओर जागरित 
अवस्थां में आचार्यं गौडपाद ने कुछ भेद नहीं रक्खा ह । उनका सीधा कहना 
यह हं कि जागरित अवस्था को चीजें सच्ची नहीं हैँ क्योकि वे दिखाई देती 
हं ओर इस प्रकार स्वप्नावस्था कौ चीजोंके समान हँ जो भी दिखाई देती 
ह, किन्तु स्वप्नावस्था की' चीजें वितथ ह, असत्य हँ, अतः निर्चवय ही जाग- 
रिति अवस्था कीमभीरएेसीही हु्द । समग्र वंतथ्य' प्रकरण की मृ भावना 
यही हं । शंकर इतने आगे विज्ञानवादियौं चे मिलने कभी नहीं गए । 
बल्कि यों कहना चाहिए कियहीतो दुष्टि हं, जिसका तीब्र प्रत्याख्यान 
उन्होने ब्रह्मसूत्र भाष्य २।२।२८-३२ मे किया हे, जिस पर कि अभी हम कुछ 
देर वाद आगे 1 आचार्यं गौडपाद ने भी यह्‌ स्वीकार किया है कि जागरित 
अवस्था मं दिखाई देने वारे पदार्थं हम सवको सामान्य रूप से दिखाई देते हुं 
जओौर स्वप्न अवस्था के केवल स्वप्न देखने वाले को । ( कारिका २।१४ ) । 
फिर भी मिथ्यात्मता तो उन्हँं दोनों की टी समान रूप से मान्य ह। 
( कारिका २।४ ) । सव जगह कारणवाद में उन्हे सापेक्षता ही सापेक्षता 
दुष्टिगोचर होती हुं । ( कारिकां ४।११-१५, २१ ,२३,२५ ) ओर कारणवाद 
सत्स्वरूप दिखाई नहीं पडता ( ४।४० ) । इसीलिए तौ उन्होने सत्‌, असत्‌ 
अथवा सदसत्‌ किसी भी वस्तु का किसी भी प्रकार उत्पन्न न होना मानकर 
अजातिवाद कोटी स्थापना की है ( ४।२२ ), जिसे वे बुद्धो का मार्ग 
समभते हं । जब तक इस अजातिवादं की अनुमति नहीं होती तभी तक 
कारणवाद का मेला हं गौर तभी तक सांसारि पदार्थं सत्य प्रतिभासित 
होते हं (४।५५-५६; ५४२) । सत्य ओर श्रपञ्चोपश्चमः पद पर पहुंचने 
के लिए हमं सभौ कारणवादों ओर सपेक्षताओं का अतिक्रमण करना होगा 
( २।३५ ) । किन्तु कहां पर्यन्त ? आचार्यं गौडपाद ने सभौ कार्यकारण 
व्यवहार को "विज्ञान स्पन्दिति' ही वना दिया है, “नोद्य ही कर दिया 
ह, जिसके कारण शंकर जसे वेदान्ती आचार्यं भी अपने १ रमगुरु की 
विज्ञानवादी दृष्टि से आर्चर्यान्वित हृए॒ विना नहीं रह सकं (कारिका 








९७३ अस्परंयोग' क्या हं ? 


४।२१,२५-२७ पर शांकर भाष्य) ९ । किन्तु विज्ञानवाद का प्रतिपादन करना 
आचायं गौडपाद का उटेदरय नहीं था । विज्ञानवाद के मूलभूत सिद्धान्त को 
उन्होने तस्मान्न जायते चित्तं "एवं न जायते चित्तं "एवं न चित्तजा घर्माः' 
आदि कह कर उड़ा दिया ह ओर सम्भवतः उन्हं विभ्रमित न होने के किए 
आगाह भी कर दिया हं एवमेव विजानन्तो न पतन्ति विययंये' । अतः आचायं 
गोडपाद विज्ञानवादियों के अत्यन्त सामीप्य में तो ह्‌, किन्तु उनसे एकात्मभाव 
उन्होने नहीं किया हं । वे नागार्जुन की दिला में भी प्रवृत्त हुए हँ । श्रपञ्चोपशमं' 
तत्व को चतुष्कोटि विनिर्मुक्त तत्व कहना न केवर विलकुर आचायं नागाजुन 
काविचारहीहे, किन्तु उनकी भाषा भी। कारणवाद का निषेध ( २।३२; 
४।४।७, २२, ५९ ) आचायं गौडपाद ओर नागार्जुन का समानहीहं ओर 
इस विषय में, जसा कि हम अभी देखेगे, दोनों की भाषा मे भी बहुत कुछ साम्य 
हं । न निरोधो न चोत्पत्तिः आदि रूपसे परमार्थता का वणेन करने 
वाके आचायं गौडपाद भी अनिरोधमनुत्पादम्‌' तत्व के उपदेष्टा नागार्जुन से 
कहीं दुर नहीं गएहं, न भाषा में, न विचारमें, एेसा कहा जा सक्ता हे। 
अनेक वाते इस प्रकार माल्यमिकों ओर आचाय गौडपाद कौ समान हं । किन्तु 
यदि यही पूणं स्थिति होती तो हम उपनिषदों के ज्ञान के व्याख्याता के 
रूप में गौडपादाचायं को स्मरण नहीं कर सकते थे, वुद्ध-मन्तव्य के साथ 
ओपनिषद ज्ञान कौ , एकता सिखाने वाले के रूपमेंतो कृ कहना ही 
नहीं । आचायं गौडपाद के अनुसार अस्परोयोग' का अभूतपूवं उपदेश सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध ने दिया हं । यह 'अस्परयोग' क्या हू ? आचार्यं दासगुप्त हमे बताते 
ठं कि यह भगवान्‌ वुद्धके द्वारा उपदिष्ट निर्वाण हूर । पं० विधुरोखर जी 
भटाचायं कहते हे कि यह “संज्ञा वेदयित निरोधः है । जो संज्ञाधेदयित 
निरोध' सतापि हं, वही निर्वाण की अवस्था है। अतः दोनों ही विद्वानों 
के मत ठीक दिखाई पडते हुं । अब संज्ञावेदयित निरोधः अथवा “निर्वाण 


(१) इसी हद तक विज्ञानवाद योगवासिष्ठ में भी पहुंच गया है, मिलाइए, 
“जाग्रत्स्वप्नदशाभेदो स्थिरतास्थिरते विना । समः सदेव सर्वत्र 
समस्तोऽनुभवोऽनयोः ।४।१९।११; इस सम्बन्धी समन्वय-भावना के 
लिये देखिए पीछे योगवासिष्ठ-दर्शन कां विवेचन । 

(२) देखिए हिस्टरी ओंफ इण्डियन फिलोंसफी, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२३-४२४ 
(३) देखिए, प्रवासी, आस्विन्‌ १३४४ 
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मे भगवान्‌ वृद्ध ने क्या सिखायाहं ? यही जो सभी कामनाओं कां 
अस्तंगमन, सभी वन्धनों का उच्छेद, सभी दुःखोंका उपङशमन 1! तो क्या 
यह आत्मोच्छेद हं? हम देख चकं हं कि एेसा नहीं हं । भिक्षुजो । 
हे एेसा आयतन, जहां न पृथ्वी हं, न जल हुं, न अग्नि दहं, न वायु 
हे, न आकाश-आयतन हं, न॒ विज्ञान-जायतन दै,...... न लोक ह्‌, न 
परलोक, न चन्द्रमा, न सूयं"! एसी वह॒ अनिरक्त॒ अवस्था हं । यही 
परमार्थावस्था हं जिसका उपदेशा भगवान्‌ बुद्ध ने दिया ह । अनात्मवाद 
मी इसी को ओर संकेत करता हं । इस अवस्था का विधायक रूप 
। हं अत्यन्त सुख ओर परम शान्ति ओर इसका निपेधक रूप टँ अजातः, 
अभूत" । तुरीय' आत्मा का दो प्रकार का वर्णन भी इसी प्रकार काह । 
वह्‌ स्वस्थ ओौर शान्त पद मी हं ओर अद्रय ओर अनव्यवहायं भी । एक 
अद्भुत समानता यहां यह हौ कि भगवान्‌ वृद्ध ने निर्वाण को अविवाद भूमि" 
कहा था ओर अजातिः तततव के सम्बन्ध में गौडपाद ने कहा हँ अविवादं 
निबोधत" ( ४।५ ) । अनात्मवाद ओौर निर्वाण के विवेचन में चतुथं प्रकरण 
मे हम दिखा चुके हु कि उनके निषेधात्मक वर्णन से अल्पन्न जीवों को भय 
ओर मोह की प्राप्ति होती हं जिनके उत्रास परिहारार्थं तथागत ने कीं 
कटं उनका विधायक वर्णन भी किया हौ । 'अस्पशं . योग' के सम्बन्ध में 
गौोडपाद को वेदान्तियो के प्रति जव यह्‌ अपी करते हम देखते ह "इस अभय 
पद मंभय देखने वाले योगी रोग इससे भय मानते ह्‌" (योगिनो विभ्यति 
ह्यस्मादभये भयदरिनः । ३।३९) तो हम आसानी से समभ सक्ते हं कि 
आचाय बौद्ध निर्वाण के स्वरूपकी ओर ही संकेत कर रहै हं । यही 
दुःख का अन्त हें । भगवान्‌ गौडपादाचार्यं कहते हू कि आत्मा की चतुर्थं अवस्था 
भी दुःख का अन्त है ओर वह्‌ भी ह न अन्तःप्रज्ञ, न बहिः प्रज्ञ, न उभयतः 
प्रज्ञ, न प्रज्ञाघन, न प्रज्ञ, न अप्रज्ञ, किन्तु,अद्र्य, अव्यवहार्य, अग्राह्य, अलक्षण, 


अचिन्त्य, अव्यपदेरय, एकात्मप्रत्ययसार, प्रपञ्चोपश्म, शान्त, दिव, अद्वैत आत्सा , 


जो सव नामरूपात्मकं ( दोनों ओपनिषद ओर बौद्ध अर्थो मे) जगत्‌ की 
प्रतिष्ठा स्वरूप हं, सवका अधिष्ठान हं । यह्‌ उपनिषदों में निहित सत्य की 
परमावस्था ओर भगवान्‌ बुद्ध दवारा उपदिष्ट 'अस्पर्शयोग (निर्वाण या 
संज्ञावेदयित निरोध) दोनों आपस में अविवाद ओर अविरुद्ध सिद्धान्त हं 
यही गौडपाद को कहना हं । दोनों ही सब प्राणियों के सुख ओर हित के लिए 
हं ओर दोनोंने ही अजातिः को ख्यापित किया हे, ओौपनिषद ज्ञानियों 








~~ - ~ ~~~ ~ ~ ~~~ ~ 


यि 


२७५ | (नैतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌! 


( वृद्धो ) ने भी ओर तथागत वृद्ध ने भी। एवं हि सवथा बद्धेरजातिप- 
रिदोपिताः ( भिलाईये, “अत्थि भिक्ववे अजातं, चतुथं प्रकरण ) । किन्तु 
कोई अभाववादी तार्किकं आकर भगवान्‌ गौडपादं से कह सकता हं 
"भगवन्‌ ! क्यों अविज्ञात को विज्ञात बताकर, अवेदित को वेदित 
यताकर, अनिरुक्त को निर्क्त बताकर, अन्याकृत' को व्याकृतं बताकर, 
तुम वृद्ध की निन्दा करते हो ? जव 'मालुक्य पृत्त' से उन्होने स्वयं ही 
कछ नहीं कहा, ओर जव भदन्त नागसेन ओर नागार्जुन जसे मनीषौ आचायं 
भी उनके मन्तव्यो को निषेघात्मक दिशामेलेजाते हं, तो हे वेदान्ताचायं । 
तुम किस प्रकार यह कहने का साहस करते हौ कि तुम्हारा यह्‌ तुरीय 
आत्मा स्वरूप विज्ञान विलकूल वहीदहै जो किं बुद्ध का अजातः, अभूतः त्त्वं 
जिसको तुम यहां अस्पश्ैयोग' कहकर पुकारते हो ओर आओंपनिषद ज्ञान के 
साथ जिसका अविवाद ओर अविरुद्ध स्वरूप प्रख्यापित करते हौ ? मनीषी 
आचाय ! क्या यह्‌ तुम्हारे हारा स्वयं अपने सिद्धान्त का बृद्ध-मन्तव्य परकेव 
आरोपही नींद? एेसोंके लिएभगवान्‌ गौडपादाचायं का भारतीय दशन मं 
चिरस्मरणीय यह अत्यन्त महत्वपूणं उत्तर हौ जो ओौपनिषद ज्ञान के सम्बन्ध 
को वृद्ध-मन्तव्य के साथ सम्बन्य को जानने को इच्छा रखनेवालों के लिष 
सदा अपने हूदय-पटल पर किखने योग्य हं-- 
क्रमते न हि बुद्धस्य ज्ञानं धमषु तायिनः । 
सवं ध मस्तिथा ज्ञानं नैतद्‌ बुद्धेन भाषितम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ ( शंकर के भाष्यानुसार ही ) बाह्याथं का निराकरण करते-करते 

अविद्या कल्पित ( दोनों ही बौद्ध दशेन ओौर अद्रेत वेदान्त दशन के अनुसार } 
नाम' ओर हूपो' ( बौद्ध प्रयोग ) मे तथागत ने "आत्मा". जैसा पदाथं नहीं 
पाया । इनसे अतीत ज्ञानज्ञेयज्ञातुभेदरहित परमाथं तत्व" ( शांकरभाष्य 
के दाब्दं ) तुरीय" आत्मा स्वरूप सबका प्रतिष्ठापक, सब का गतिक्ता को 
एकं अद्रय तत्व हं, इसका उन्होने भाषण नहीं किया, "नैतद्‌ बुद्धेन. भाषितम्‌ । 
इसका यदि वृद्ध ने भाषण नहीं किया तो इसका यह्‌ तात्पये नहीं कि यहं 
तत्व उनको विदित न था, प्रत्युत भगवान्‌ गौडपादाचायं की श्रद्धा है ( ओर्‌ 
वह्‌ ठीक दहं ) कि वृद्ध का ज्ञान सब जगह अप्रतिहत है, कहीं उसकी गति 
मे व्यग्रता नदीं हं । बृद्ध अखंड प्रज्ञावान्‌ परमार्थदर्शी हू । उनका ज्ञान आकाश- 
कल्पहौ जो धर्मो ( विषयों ) मे संक्रमित नहीं होता । स्वयं भाष्यकार ने बुद्धस्य 
परमा्थदशिनः' कहा हं । यहां तायिनः शब्द भी अत्यन्त ध्यान देने योग्य 
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हं । यह एक विरिष्ट बौद्ध प्रयोग हं ओर भगवान्‌ वृद्ध के व्यि बौद्ध संस्कृत साहित्य 
मे गौडपाद ओर शंकरसे काफी पूर्वं इसका प्रयोग कियागयाथा। गौडपादने 
इसे लिया हे, परन्तु उनकी कारिकां के भाष्यकार को इसका पारिभाषिक 
अथं ज्ञात नहीं ह । शंकर ने तायिनः' शब्द की व्यास्या करते हृए कहा हं तायी 
--जिसका ताय अर्थात्‌ विस्तार हौ उसे तायी कहते टं । व्योकि तायी-- 
सन्तानवान्‌-- निरन्तर अर्थात्‌ आकाडा सदु पूजावान्‌ अथवा प्रज्ञावान्‌ वृद्ध- 
परमार्थं दर्शी--तायी-वुद्ध'% । तायी' दाब्दं का बौद्ध पारिभाषिक अर्थं हं 
अपने पुरषाथं से मागं प्राप्त करने वाटे शास्ता भगवान्‌ वृद्ध । बोधिचर्यावतारः 
मे कहा गया हुं तायिनां स्वाधिगतमा्गदेरकानाम्‌'२ अर्थात्‌ तायी' वे उपदेष्टा 
हं जो अपने जाप मागं प्राप्त करते हँ । इसी अथं मे आचार्यं दिङ्नाग ने 'तायीः 
वृद्ध को नमस्कार कियाहं२। तो आकालकल्प ज्ञान वाटे वृद्ध ने तुरीय' आत्मा 
स्वरूप परमाथं तत्तत का भाषण नहीं किया है, प्रज्ञप्त नहीं किया है । इसका 
तात्पयं केवल यही हँ कि जिसे वृद्ध ने अगप्र्प्त छोडा है, वह्‌ उपनिषदों 
के द्वारा प्रज्ञापनीय हं, जिसे वृद्ध ने अभाषित किया है, उसे उपनिषदों ने 
भाषित किया हं) इस प्रकार हम उपनिषदों का बुद्ध के मन्तव्य के प्रति 
पूरकत्व प्रस्यापित कर सकते है । आचार्य गौडपाद को उपनिषदों का वृद्ध- 
मन्तव्य के प्रति पूरकत्व अभिप्रेत था ओर भगवान्‌ शंकर नें भी एसा 
ही साक्ष्य दिया हं । उनके शव्द पूर्वोदितं होने पर भी यहां फिर उद्धरण 
कौ अपक्षा रखतं हं । भगवान्‌ शंकराचा्यं उपर्युक्त कारिका पर्‌ व्याख्या 


=< ~ ३, { स 
करत हए कहत हं कि शान, ज्ञेय ओर ज्ञाताके भेदसे रहित परमार्थं अद्य 


तत्व बुद्ध क द्वारा भाषित नहीं किया गया हँ । यद्यपि बाहथा्थं निराकरण 

ओौर ज्ञान मात्र कल्पना अद्रय वस्तु के समीप ही है, किन्तु परमार्थं अद्वय तत्व 
34 र विज्ञे य ) 

तो वदान्त म ही विज्ञेय हं' । भगवान्‌ तथागत के मौन कौ व्याख्या तो नागसेन, 


(१) “बद्धस्य परमाथंदशिनो. .. . .तायिनः तायोऽस्यास्तीति तायी, सन्ता- 
नवतो निरन्तरस्याकाशकल्पस्येत्यर्थः, पजावतो वा प्रज्ञावतो वा... 
तायिनो बुद्धस्य ।“ उपर्युक्त कारिका ( ४।९९) पर ` शांकर भाष्य । 

(२) नलिन दत्त, एस्पेक्टस्‌ आंब महायान बुद्धिज्म, पष्ठ ३०५, पद-संकेत 
४ मं उद्धृत । 

(३) प्रमाणभूताय जगद्धितंषिणे प्रणम्य शास्त्र सुगताय तायिने । प्रमाण सम्‌- 
च्वय का प्रथम इलोक । ~ 








९७७ गौडपाद ने ब॒द्ध-सोन कौ व्याख्या कहं 


नागार्जन आदि बौद्ध आचार्यो नेभी कौ थी 1 चतुथं प्रकरण में हम देख आए 
ह कि किस प्रकार “मिखिन्दप्रडन'कारने यह्‌ प्रन उठाया है यदि भन्ते नागसेन 
भगवता भणितं न' (त्वा' नन्द तथागतस्स धम्मेसु अचरियमुट्‌्ठीति, तेन हि थेरस्स- 
मालक्य पुत्तस्य अजानन्तेन न व्याकतं । यदि अजानन्तेन न व्याकतं, तेन हि 
अत्थि तथागतस्त आचरियमृट्ठी । अयं पि उभतो कोटिको पञ्टो तवानुप्पतो 
जर इसकं उत्तर मे सारांश रूप से केवर यही कहा गया ह न तस्स॒दौपनाय 
हेतु वा कारणं वा अत्थि, तस्मा सो पञ्टौ ठपनीयो । नत्थि भेगवन्तानं बुद्धान 
भकारणमहेतुकं गिरमदीरणंति' । इसका संक्षिप्त सारांश यही हं कि तथागत 
ने इसकं भाषण को निष्प्रयोजन समभा । इसी प्रकार भगवान्‌ नागार्जुन ने भी 
कहा टह मौना: हि भगवन्तस्तथागताः न मौनः तथागतः भाषितम्‌' ओर इस 
प्रकार अपने "चतुष्कोटि विनिर्मुक्त' तत्व के किए एक अच्छा अवसर दुंदु 
` निकालाहं जौ वृद्ध को निषेधात्मक दिशामे ही के जाने का अधिक प्रस्ताव 
करताट। किन्तु हमारा विचारदह किं इन बौद्ध विचारकों कौ अपेश्ना आचायं 
गौडपाद ने बुद्ध-मौन को अधिक अच्छी तरह समभा हं, जो कहते हँ क्रमते 
न हि वृद्धस्य ज्ञानं धमषु तायिनः । सवं धर्मास्तथा ज्ञानं नैतद्‌ बुद्धेन भाषितम । 
विज्ञानवाद ओर शन्यवाद के विचारों से बहुत ऊचे उठकर (जिसका अथं 
यही हौ कि एक मूर प्रतिष्ठा को स्वीकार कर, अन्यथा अन्य किसी बातमे इन 
विचारकों से ऊपर उटना कदाचित्‌ मानवीय तकं के किए सम्भव ही नहीं 
हे ) गगनोपम' धर्मो मे, ददंश, अनानात्व' पद में, स्वच्छन्दतापू्वंक चंक्रमण 
करते हुए तथागत को सम्यक्‌ सम्बोधि को आचायं गौडपाद ने देखा 
हं ओर इसलिए उनकं मन्तव्य के पास वे कदाचित्‌ नागार्जुन आदि बौद्ध विचा- 
रकों की अपेक्ष! अधिक पंच गए हँ । नागार्जुन आदि ने तो अस्ति नास्तीति 
आदि कोटियो से रहित गगनोपम ' तत्व को शुन्य" या जभावः कौ ओर ही 
ले जाने का प्रस्ताव अधिक किया है, कन्तु यहां तो गौडपादाचाय नं 
उनकी ही शब्दावली का आश्रय केकर उसी गगनोपमः को खंत्रह्म 
('खं' अर्थात्‌ आकाश) की ओौपनिषद परिभाषा में बडी अच्छी तरह 
व्यक्त क्रिया है खं यथा संप्रकाशितः ( ४।११ ) इसीलिए तो मनीषी 
शङ्कर भी यहां इस गौडपादीय गगनोपम' ओर "चतुष्कोटिविनिर्मुक्त' 
तत्व॒को अभावावसान प्रतिषेधः नहीं कह सकते क्योकि यहां 
ब्रह्मावसानः' प्रतिषेधं ही सर्वत्र स्पष्ट उपलक्षित है जिसको ही आचार्य 
गौडपाद ने सम्यक्‌ सम्बुदध का भी मन्तव्य बताया है । 'दिषयः स हि बुद्धानां 
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तत्साम्यमजद्रयम्‌' । इसी "अज" ओर अद्रय" तत्त्व रूप “अनानात्व पद' को 
आचायं गौडपाद नमस्कार करते हं ओर उसे सार्थक चब्दों मे दुरदर्ल' ओर 
अति गम्भीर' कटते हं । साथक इसय्ये कि तथागत ने जिस ज्ञान को प्राप्त 
किया था, उसे उन्दने अपने मुख से दुरद्ल' ओर 'गम्भीर' ही कहा था । यह्‌ 
धमं गम्भीर ओर ददंश दै । इस प्रकार वृद्ध के परमार्थं विषयक ज्ञान ओर | 
मोन की आचार्यं गौडपाद ने वेदान्त से समन्वय करते हृए व्याख्या की हैँ 
ओर इसीलिए हम कह सकते हँ कि बौद्ध वेदान्त (यदि एेसा एक 
शब्द हम गढ़ सकं ) के वे एक आविष्कर्ता ऋषि हं। ओपनिषद ज्ञान 
कौ वद्ध दृष्टि से देखना अथवा वुद्ध-मन्तव्य की ओौपनिषद ज्ञानसम्मत व्याख्या 
करना, दोनो एक ही वाते हँ ओर इनके पारस्परिक सम्बन्ध का ठीक अनुमा- 
पन करना ही भ॒गवान्‌ गौडपादाचार्यं का भारतीय दर्दन कै लिए एक विशेष 
रान हं । एक वात यहां जोर देख छेनी चाहिए । मनीषी डाक्टर राधाकृष्णन्‌ 
ने कहा हं कि “वह्‌ (गौडपाद) इस वात से अभिज्ञ जान पडते कि 
उनक दरोन की वौद्ध विचार के कछ स्वरूपो से समानता हे । इसलिए 
वह विरोव करते हं, ओर कर अधिक भी, कि उनका दर्शन बौद्ध ध्म न 
माना जाय । अपनी पुस्तक के अन्त मे व कहते हँ चहं बुद्ध के द्वारा भाषित 
नदीं करिया गया हे १1 हम जानते ही हँ कि आचार्यं गौडपाद ने (मूलमाघ्यमिक 
कारिकाः जौर 'लंकावतार सूत्र' आदि की भाषा ओर विचासौंसे खूब ल्या 
ह, अतः उनक इस तथ्य से अभिज्ञ होने कातो कोई सवाल ही नहीं उठता । 
अवश्य हौ उन्होने देखा होगा कि स्वप्न भौर जागरित अवस्थां कौ पर्ण 
समता दिखाते हए वे विज्ञानवादियों की पंदित मेँ जा रहे हं ओर यह्‌ भी उनसे 
अविदित न रहा होगा कि अस्ति नास्तीति" आदि चार कौटियों का अपलाप 
कर, उत्पत्ति ओर निरोध सभी को 'मायामय' मनोदुदय' आदि कह कर ओर्‌ 
इनसे विपरीत को परमार्थता कह कर वे माध्यमिको से आखिगन करने 
# 
(१) “~त€ 86९78 {0 14 ए९ ९) ९0786 ज 7 {6 81111] 
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९७९ वदान्त-निशचय ही ब॒द्ध मन्तव्य हे, यद्यपि बुद्ध ने इसे नहीं कहा 


जा रहे हैः! हमने यदहदेखा ही दहै कि "चित्तः की भी स्थिति एक अतीतं 

अजातिः तत्त्व मे घृलाकर ओर माध्यमिको के निषेधो को भी आत्माकौ 

तुरीय" अवस्था में भृलाकर वे किस प्रकार इन श्रह्मजालो' से विमुक्त. हए 

हः ताकि उन्द वास्तविक “उक्तउपनिषत्कः कहा जा सके ( जैसा किं राजषि 

जनक के किए उपनिषदों मे कहा गया हँ ) । अतः यह्‌ टीक ही हे कि 

विज्ञानवाद ओर शुन्यवाद से उनकं मन्तव्य को एकात्म न मान लिया जाय, 

इसकं दिखाने के किए आचाय गौडपाद रालायित ह । किन्तु इसी प्रवृत्ति से 

प्रभावित होकर, अर्थात्‌ केवल यह दिखाने के लिए ही कि उन्होने जिस सतं 
का प्रतिपादन किया है वह बौद्ध धमं नहीं ई, उन्होने अपने ग्रन्थ (माण्डुक्य 
कारिका ) के अन्तमं लिखा कि यह्‌ नद्ध केद्वारा भाषण नहीं किया गयाः 
इसे हम कदापि मानने को तैयार नहीं हें । मनीषी डा० राधाकृष्णन्‌ नं 
निश्चय ही यहु कहु कर न केवल गौडपादाचायं के सम्पूणं समन्वयकारी प्रयत्न 
के महत्व को खो दिया ह, बल्कि समग्र माण्ड्क्य कारिका के पूर्वापर सम्बन्ध 
की अथंवत्ता को ही नष्ट कर दिया ह । आचायं गौडपाद तो जान बू कर 
व॒ द-मन्तव्य का ओपनिषद मन्तव्य के साथ समन्वय-साघन कर रहै हं फिर 
इस प्रकार की समानता से अभिज्ञ दोनेकीतो कोई बात दही नहीं । यदि हम 
यह्‌ स्वीकार कर ले कि आचायं गौडपाद ने “नैतद्‌ बद्धेन भाषितम्‌ 
इस प्रेरणा के फलस्वरूप कहा कि वे अपने द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त को 
वौद्ध धमंसे बिलग कर दिखल्वाने केही पक्षपाती ह क्योकि उन्होने जो 
प्रतिपादित किया हं वह बद्धके द्वारा नहीं कहागयाह' तो हमें यह्‌ सोचना 
चाहिए कि अलात शान्ति प्रकरण के प्रारम्भ में ही फिर अस्पदंयोग' को 
अविवाद ओर अविरुद्ध घोषित करनेकी क्या जरूरत थी, अनेक स्थलों 
मे विषयः स हि बुद्धानां", सदा बुद्धैः प्रकीतितम्‌', "एवं हि सनेथा बुद्धेरजातिः 
परिदीपिता', अजाति ख्यापयन्ति ते", जातिस्तु देशिता बुद्धैरजातेस्वसतां सदा 
आदि कह कर बृद्धो के साक्ष्य देने की उन्हें क्या जरूरत थी ? शरुतिः 
की बार-बार याद दिलाकर ( जैसा कि गौडपादाचा्यं ने नहीं किया, कपिर नं 
तो खूब एसा कर दाशेनिकों को विभ्रमित किया ) “आस्तिक परम्परा 
कै रोगों को विरवास मे कने की तो कुछ जरूरत पड़ भी सकती थी, किन्तु 
स्वतन्त्र बौद्ध आचार्यो को वबृद्ध' के नाम से कोई विचारक तो प्रभावित 
नहीं कर सकता था । अतः वृद्ध बुद्ध" गौडपादाचायं का बार-बार करटा, 
केवल ऊपर की श्रद्धा मात्र दिखाने के किए ही नहीं प्रयुक्त हो सकता था ओर्‌ 
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न निर्चय ही एक उपनिषद्‌ ग्रन्थ पर कारिकां लिखते समय उनके लिये 
यह आवदयक था । वृद्ध के प्रति इतनी श्रद्धा दिखाकर ओर उनके दारा उपदिष्ट 
अस्पदोयोग' को ओौपनिषद मन्तव्य के साथ “अविवाद ओर अविरोध दिखाने 
की प्रतिज्ञा करके फिर अन्त में जाकर किस प्रकार केवलश्रौत परम्परा के श्रद्धाख 
अनुयायियों को प्रसच्च करने के किए वे इस प्रकार कह सकते थे कि मैने जिस 
सिद्धान्त का प्र्यापन कियाटहं वह वुद्धके द्रा काही नहीं गया है, अतः 
उसे वृद्ध-मन्तव्य या बोद्ध धमंसे नहीं मिलाना चाहिए । एेसा कहना उनकी 
सब उदारता ओर तत्वपक्षपातता कोके टेता ह जिसकी महिमा सर्वातिलायिनी 
हे । फिर दूसरी वात यह हं कि आचार्य गौडपाद ने वुद्ध-मन्तव्य की ओौपनिषद 
मन्तव्य से एकता दिखाने की कोदिद की हे. वौद्ध आचार्यो के मन्तव्यो की 
नहीं । अतः जव वें बौद्ध आचार्यो के मतों का खण्डन करते हे या उनके कन्धों 
पर चढ़कर कुछ आगं देखनं का प्रयत्न करतें ह, तो इसका तात्पर्यं यह नहीं कि वे 
उतने से ही वृदढ-मन्तव्य को भी निराकृत कर देते हँ, किन्तु वास्तवमें जो 
वे करते हं वह तो यह हं कि वे उनके कन्धों पर्‌ चदृकर ( अर्थात्‌ विज्ञानवाद 
ओर शून्यवाद के कन्धों पर चढ़कर) ने बुद्ध-मन्तव्य की काकी करना चाहते 
ह, किन्तु सिवाय धुन्व के ओर कृ नहीं देख पाते, अत उन्हं पटक देते हें 
भौर फिर जव ओौपनिषद ज्ञान के स्वच्छ शीदो में होकर देखते हैँ जिस पर 
खं ब्रह्य" की पाल्डिहोरहीटै, तो उन्हं वह्‌ "रदश", अनानात्व', पदः, 
गगनोपम' बड़ी स्वच्छ तरह से दीखने रगता है । अतः जिस वस्तु को 
वे गिरातं हं वे तो विज्ञानवाद" ओर "शन्यवाद' है, जो 'अस्पर्शयोग' के उपदेष्टा 
वन्दनीय 'द्विपदां वर' को हमारे सामने दिखाने मे सर्वथा असमर्थं ह्‌, किन्तु उस 
द्विपदां वरं के अविववाद जौर अविरुढ' मन्तव्य को वे भगवान गौडपादाचार्य 
वेदान्त के मन्तव्य से विग कर देखने के पक्षपाती किस प्रकार हो सकते हं 
जव कि चतुथ प्रकरण कौ प्रथम कारिकामें वे द्विपदां वरः बद्ध कौ वन्दना 
करते ह ओर अपनी विक्‌ अन्तिम कारिका में ही वे हमसे यह कह कर 
विदाई लेते हं दुदंशंमतिगम्भीरमजं साम्यं विशारदम्‌ । बद्धवा पदमनानात्वं 
नमस्कुमा यथावलम्‌ । अतः यह्‌ कहना विक्कृल गलत है कि गौडपाद की 


यह्‌ दिखाने को लालसा हं कि उनके मत को बृद्ध-मतसेन मिखाया जाय । 


प्रत्युत वे तो उसको एकात्मता दिखाने के ही अधिक लालसा रखते हं जिसे 
उन्होने अनेक संकतोंसे व्यक्त भी क्या है! "नैतद्‌ बद्धेन भाषितम में 
आचाय ने केवर यह दिखाया दहै कि यद्यपि अद्वैत रूप परमार्थं वद्ध-मत का 











९८१ गोडपादाचायं पर बौद्ध प्रभाव 


आधार ह, परन्तु वृद्ध ने इसे भाषित नटीं किया है, बौद्ध निरुक्ति मे, व्याकृत 
नहीं किया हौ । “यह अद्वैत रूप परमार्थं तत्तव तो वेदान्त में ही विज्ञेय हं 
( इदं तु परमा्थतत्त्वमदरैतं वेदान्तेष्वेव विज्ञेयमित्यथः ) एेसा शंकर का कहना 
पूरी तरह आचायं गौडपाद का अभिप्राय नहीं हौ सकता क्योकि इससे वेदान्त 
कौ श्रेष्ठता प्रतिपादित होती हौ जब कि आचार्यं गौडपाद को दोनों का अवि- 
वाद' ओर अविरोध स्वरूप दिखाना ही अधिक इष्ट था । इसीलिये उन्होने 
अजः ओर 'अद्वय' तत्त्व को वृद्धो का विषय बताया ह । इस सवमे आचाय 
गौडपाद की यह खालसा कि उनके दारा प्रतिपादित अद्वैत मत बौद्धं धमं के साथ 
न मिलाया जाय वयोकि शद्ध के द्वारा यह कहा ही नहीं गया', कहां विवेचित 
हई ? उक्त कारणोंसे हम पूर्वोद्धित मनीषी डा० राधाङृष्णन्‌ के मत से 
सहमत नहीं हँ । इस प्रकार हम बौद्ध ददान के सम्बन्ध मे आचायं गौोडपाद 
की दानिक परिस्थिति को देखकर अव हम इस वात के कृ नदशेन दगे कि 


आचार्यं गौडपाद ने बौद्ध ग्रन्थों का कितना अनुशीरुन किया था ओर उनकी 
कारिकाओं मे कहीं-कहीं पूर्वकारटीन बौद्ध म्रन्थों के वाक्यांशों कौ कितनी अधिक 


छाया ह ओर कहीं-कहीं कितनी अधिक विचित्र समानता हे, जो आकस्मिक 


नहीं हो सकतीं । बौद्ध आचार्यो के ऋण को गौडपाद पर स्वीकार न करना 


अङ़ृतज्नता होगी, किन्तु इसके कारण गौडपादाचा्यं की ऊपर निर्दिष्ट दाशेनिक 
परिस्थिति में कुछ भी संशोधन करना ठीक न होगा । समान वाक्यो का 
पाया जाना समान अर्थो या दशन का अनिवायं द्योतक नहीं होता) हम 
अपने विरोधियों के शब्दोंको भी प्रयुक्त कर उनका प्रत्याख्यान करते हः 
अतः इस क्षेत्र मे हम बौद्ध आचार्यो के महान्‌ ऋण को तो आचाय गौडपाद 
पर स्वीकार करते ह किन्तु गौडपाद काज समग्र दोन हौ वंह एकं अत्यन्त 
मोलिकि देन है ओौर वेदान्त की परम्परा मे उसने एक नये विचार का 
सूत्रपात किया है जिसे शंकर ओौर वाचस्पति अधिक आगे नहीं बढा सकं । 

“धर्म' शब्द का प्रयोग आचार्यं गौडपाद ने विकर बौद्ध अर्थो को ठेकर 
कियाहै । "धर्म" शब्दका प्रयोग बौद्ध दशनमें प्रायः चार अर्थोँको लेकर 
हुआ है, यथा, गुण, हेतु, निःसत्व॒ ओौर निर्जीव ( अक्तेनो पन सभावं 
धारेन्तीति धम्मा, धारेन्ति वा पच्चयेहि, धारेन्ति वा यथा सभावतो धम्मा-- 
अटटसालिनी ( धम्मसंगणि पर अटुकथा ) । इसी. प्रकार अभिधमेकोश' 
( वसुबन्धु रचित ) मे धमं शब्द का प्रयोग वस्तु, विषय, अर्थ, पदाथ, प्रमेय 
आदि केकि हृ है 1 माण्डूक्य कारिका मेँ करीव २२ से भधिक बार धमं 


न 








बोद्ध दशेन तथा अन्य भारतीय दर्तन ९८२ 


राब्द का प्रयोग हुआ हं ओर जव हम उसे अजातस्यैव धर्मस्य", “धर्मो 
गच्छत्यम््य॑ताम्‌', एवं धर्मां अजाः स्मृताः", "वर्मा इति य जायन्ते, “धर्मान्‌ 
यो गगनोपमान्‌" आदि रूप से प्रयोग करते देखते टँ तो निङ्चय ही हम कहु 
सकते टँ कि यहां बौद्ध निरक्तियोंकाहीतो व्यवहार हो रहा हैर । 

इसी प्रकार संवृति शाब्द का प्रयोगदहै जो कि आपेक्षिक सत्यके अर्थमें 
बौद्ध चार्यो ओर भमाण्ड्क्य कारिकाकार' ने समान हौ अर्थोमें प्रयोग किया 
ठ । जिस प्रकार वौद्ध आचाय 'लोकसंवृतिसत्यं च सत्यं च परमार्थतः 
कहं कर इस द्विविध सत्य का निरूपण करते हँ, उसी प्रकार गौडपादाचार्य ने भी 
संवृतत्वेन हेतुना कटा है ओर योऽस्ति कल्पितसंवृत्या परमार्थेन नास्त्यसौ । 
परतन्त्रामिसंवृत्या स्यान्नास्ति परमार्थतः" कहकर वूरा संवृति सत्य ओर परमार्थ 
सत्य का विचार ही रख दिया ह! अतः यह केवल शब्द साम्य भरही 
नहीं ठै, किन्तु एक व्यापक ऋण है । वास्तव मेँ वात तो यहः है कि जितने 
भी अद्रेत वेदान्ती निवियेष ब्रह्म को जन्माद्यस्य यतः' के रूप मे उसे जगत्कतु त्वं 
सम्पण करकं भी फिर उसे विकारी नहीं बनाना चाहते अर्थात्‌ दानिक भाषा 
में परिणामवाद का समर्थन नहीं करना चाहते किन्तु विवर्तं की स्थापना 
क्रते हु उन्हे माया, अविया आदि का सहारा अपनी कठिनाई को दूर करनेके 
क्ए्केना पड़ा दहं जौर यही संवृत्ति सत्य जौर परमार्थं सत्य के ग्रहण करने 
का भी रहस्य ह । शंकर ने भी व्यावहारिक सत्य ओर पार्माथिक सत्यको 
केकर अपनी कटिनाई हटाई ह जिसके विना वे निष्प्रपञ्च ब्रह्म ओर सप्रपञ्च 
ब्रह्म विबयक श्रुतियों की संगति नहीं लगा सकते थे । शांकर की अपेक्षा 
आचार्यं गौडपाद दस विषय में वौद्धों के ओर अधिकं समीप चले गेहं । 
यह वहत सम्भव हं कि इन आचार्यो ने अपनी अपनी कठिनादइयां हक करने 
कै छ्एु स्वतन्व रूप से जकग-ज्ग इस विचार का उद्भावन किया हो, 
किन्तु यहां वाद्ध आचार्या कै ऋण को इन वेदान्ताचा्यो पर कृ इस कारण 
मानना आवश्यक जोर अनिवाथं ठौ जाता है कि आचार्य कृमारिक ने अपने 
इलोकवातिक' (निरालम्बवाद) में (“सवृते्नं तु सत्यत्वं 1१ 8 


(१) यपि यह कहा जा सक्ता है फि कठ० १।१।२१; के 'अणुरेष ध्मः मे 
बो अथं के समन ही अर्थं अभिप्रेत है" किन्तु ज्वां विधुल्ेखर जी 


भ दाचार्यं के अनुसार यह कष्ट कलिपत है" । देखिए -उनका रेख 


शगीडपाद' शीषेक श्रवासौ' ज्येष्ठ १३४४ में । 


= 1 











९८३ गोडपाद की भाषा पर बौद्ध ग्रन्यों रो छाप 


सत्यद्य कल्पना") आदि कट्‌ कर सत्यद्वय की कल्पना को वेद-विरुदध सिद्धान्त 
माना है ओर उसका खण्डन कियाद । जो तकं आचायं कूमारिल नं बौद्ध 
आचार्यो के “सत्यद्य' के विरुद्ध उपस्थित किए हँ निङ्वय ही वही गौडपादः 
मौर शंकर की एतद्विषयक परिस्थिति के विरुद्ध भी प्रयुक्त किए जा सक्तं 
है । ओर निश्चय ही एेसा किया भी गया ह । श्रीभाष्य. १।१।१ में सर्वं 
विज्ञानजातं यथार्थम्‌" आदि रूप से शंकर के सत्य-द्रय का जो खण्डन उपस्थित 
किया गया है अथवा वहीं ३।२।२-६ में आचाय रामानुज ने शंकर के व्यव- 
। हार-सत्य ओर परमा्थे-सत्य को लेकर जो आक्षेप किए है, वे बविरकुर आचायं 
कूमारिलके ही तकं हं। जब ये वैदिक परम्परा के आचायं इस प्रकार इस 
(सत्यद्रय' के सिद्धान्त के विरुद्ध हं ओर उसे वैदिक परम्परा के अनुकूल नहीं 
मानते तो निदचय ही एक निष्पक्न गवेषक इस निष्कषं पर आ सकता हं 
कि अद्धेत वेदान्त के आचार्यो ने ये मत निरचयतः बौद्ध आचार्यों से ही रहण 
किये हू जो अपने आदि शास्ताके कासे ही “सम्मुति सच्च (संवृति सत्य) 
ओर परमत्थ सच्च ( परमाथं सत्य ) के सर्प मं इन दो सत्यो का व्यवहार 
करते चले आ रहै थे ओर महायान में जिन्हे विदोष अथेवत्ता प्राप्त हो चको 
थी, जिसका विवरण ह्म चौथे प्रकरण मं कह चुके हु । 

'संघात' शाब्द का प्रयोग आचायं गौडपाद ने वस्तुगत सत्ता के बौद्ध अर्थं 
को लेकर किया ह यथा, संघाताः स्वप्नवत्‌ सवे" । इसी प्रकार अखात 
दान्ति" का प्रयोग ओर उसको सब उपमा ही आचायं गौडपाद ने बौद्ध 
आचार्योसे लोहुरईहंरे) इस तथ्य से हम सम्भवतः कभी इंकार नहीं कर 
सक्तं कि यहां आचायं गौडपाद पर बौद्ध प्रभाव अत्यन्त स्पष्ट रूपसे 


(१) डा० राधाङृष्णन्‌ ने वस्तुगतं सत्ता (00] 661८ €र781€110€) के अथं 
मे संघात के प्रयोग को बौद्ध प्रयोग ही माना है । देखिये इण्डियन 
किलो षणी, नजिल्द दूसरी, पुष्ठ ४६५ । हसारा विनस््र अभिप्राय ह क्ति 
सांख्य कारिका संघात परत्वात्‌" मं भी कुछ-कुछ यही अथं 
अभिप्रेत हे, अतः इस शब्द के लिए बोद्धोंके ऋण को कडाचित्‌ न 
सानना भी ठीक होगा । 

(२) इस विषय मेँ लंकावतार सूत्र ( बी° टी° एस ० संस्करण ) पृष्ठ ९५ तथा! 
मूर माध्यभिक कारिका ( वी° टौ०° एस० संस्करण ) पृष्ठ २०६ सिलाने 
योग्य ह । आयेदेव ने भी अलातदान्ति' शब्द का प्रयोग किया है । 











बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्शन ९८४ 


उपलक्षित हं । इसी प्रकार श्रपञ्चोपदम' का भी प्रयोग सम्भवतः सवसे पहले 
बोद्ध आचार्यो ने ही किया था" ओौर इस विषय मे आचार्यं गौडपाद न केवल 
इस दाव्द के लिए ही किन्तु इसके साथ जाने वाटे सभीभावके कए भी 
बौद्धो के ऋणी टुं । किन्तु अलग शब्दों को छोडकर हम कृ वाक्यांशों के ही 
उद्धरण देकर ओौर कटी-कटीं तो पूरी कारिकाओं के उद्धरण देकर ही यह्‌ 
दिखायगे कि आचायं गौडपाद अपने पूर्ववर्ती बौद आचार्यो से कितने प्रभावित 
थे, फिर चाहे उनके मतो से वे भक्ते ही अन्ततोगत्वा पूर्णतः सहमत न हों । 
( म्‌लमाव्यमिक कारिका मे, 
अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदमशारवतम्‌ । अनेकाथंमना- 
नाथं मनागममनिगमंम्‌ । 
यः प्रतीत्यसमुत्पादम्‌ प्रपञ्चोपरामं शिवम्‌ । 
देदायामास सम्बुद्धस्तं वन्दे वदतां वरम्‌ ।॥ अनुत्पन्ना 
प्रकट; गगनोपमाः' । रंकावतारसूत्र । 
माण्डूक्य कारिका मं, 
न निरोधो न चौत्पत्तिनं वद्धो न च साधकः ५।३२ 
निविकल्पो हदयय दुष्टः प्रपञ्चोपशमोऽद्रयः । २।३५ 
ज्ञानेनागादाभिचरेन धर्मान्‌ यो गगनोपमान्‌ । ज्ञेयाभिन्नेन 
सम्बुद्धस्तं दन्दे द्विपदां वरम्‌ । 
बोधिचर्यावितार में 
एवं च न निरोधोऽस्ति न च भावोऽस्ति तत्वतः । 
अजातमनिरुदं च॒ तस्मात्सर्वमिदं जगत्‌ ॥ 
माण्ड्क्य कारिका मे, 
भूतं न जायते किञ्चिदभूतं नैव जायते । 
विवदन्तोऽद्रया ह्येवमजाति ख्यापयन्ति ते ॥ ४।४ 
देतुनं जायतेऽनादः, ४।२३ 
न करिचज्जायते जीवः सम्भवोऽस्य न विद्यते । 
एतत्तदृत्तमं सत्यं यत्र॒ किञ्चिन्न जायते ॥४।७१ 


त ` दो भ क क, म, भक ---\ (को काः ऊ का भ ॐ ८६ 
क मकः ज ~~ ~~ ~~~ 


~~~ ~ | 


(१) 30 87 28 [ {10 {16 ए पततवा)878 ला 116 718# {0 
8€ {06 0148 प्रपञ्चोपशमं शिवम्‌' । दासगुप्त : हिस्दी आफ 
इण्डियन फिलासफो, जिल्द पहली, पृष्ठ ४२५ 











+ 


९८५ क्‌ कारिकां को बोद्ध अवतरणों से तुलना 
मूर माध्यमिक कारिका मं, 


सर्वोपिलम्भोपरमः प्रपञ्चोपदामः रिवः । 
न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ करिचद्‌ धर्मो बुद्धेन देरितः ॥ 


माण्ड्क्य कारिका म, 


अक्न्धावरणाः सवं धर्माः प्रकृतिनिमलाः ...... ५२ 
» ऊतिः नेतद्‌ वृद्धेन भाषितम्‌ ॥ ४।९८-९९ 


बोधिचर्यावतार मे, 


न स्वतो नापि परतः न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावाः क्वचन केचन ॥ 





स्वतो वा परतो वापि, न किञ्चिदरस्तु जायते । 


| माण्ड्क्य कारिका मे, 
| सदसत्सदसद्रापि न किञ्चिद्‌ वस्तु जायते ॥४।२२ 


बोधिचर्यावतार मे, 


न सच्रासन्न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटिविनिम्‌ क्तं तत्वं माध्यसिका विदुः ॥ 


माण्ड्क्य कारिका मे, 





अस्ति नास्त्यस्ति नास्तीति नास्ति नास्तीति वा पुनः । 
चरुस्थिरोभयाभावैरावृणोत्येव बालिशः ॥।*।८३ 





कि 


बौद्ध दहन तथा अन्य भारतीय दलन ९८६ 


लंकावतार सूत्र मं, 


वोधिचर्यावतार मे, 





| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 








अथ वेचित्य संस्थानं विकल्पो यदि जायते । 
आकाद शशम्छुंगे च अ्थभिासं भविष्यति ॥ 
स्वप्नं केगोण्डूकं माया गन्धवं मृग तृष्णिका । 
अटेतुकाऽपि दृ यन्तं तथा लोक-विचित्रता ॥ 
आकादां शदाश्युगदचव वन्व्याया एव पत्र च | 
असन्तदचाभिल्प्यन्ते तथा भावेषु कल्पना ॥ 


कदटीस्वप्नमायामं लोकं पदयेद्धिकल्पितम्‌ ।.. ... ॥ 
अन्यतो नापि चायात न तिष्ठति न गच्छति । 
मायातः को विगषोऽस्य यन्मूढैः सत्यतः कृतम्‌ ॥। 
मायया निमितं यच्च हेतुभिर्यच्च निमितम्‌ । 
आयाति तत्‌ कूतः कूत्र याति चेति निरूप्यताम्‌ ॥ 
प्रतिविम्बसमे तस्मिन्‌ छृतरिमे सत्यता कथम्‌ ॥ 
स्वप्नोपमास्तु गतयः विचारे कदटीसमाः । 


माण्डूदय कारिका मे, 


यथा मायामयो जीव :.......... यथा स्वप्नमयोः 
जीवः । ४।६८-७० 

धर्मां य इति जायन्ते जायन्ते ते न तत्वतः । 

जन्म मायोपमं तेषां सा च माया न विद्यते ।।४।४८ 
सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वतः । 
सत्वतो जायते यस्य जातं तस्य हि जायते ॥३।२९ 
असतो मायया जन्म तत्वतो नैव युज्यते । 
वन्ध्यापुत्रो न तत्वेन मायया वापि जायते ॥३।२८ 
स्वप्नजागरिते स्थाने स्येकमाहूर्मनीषिणः । 


क 0 अवितथा इव लक्षिता......., 


मिथ्येव खदु ते स्मृताः.......... कल्पिता एवं 
ते सवं विद्येषो नान्यहेतुकः, आदि, आदि । 





९८७ गौडपाद के कायं का महत्त्वांकन 


इस प्रकार हम देखते हं कि भगवान्‌ गौडपादाचायं की विज्ञानवाद ओर 
शून्यवाद के सिद्धान्तो से कई स्थानों पर बड़ी समानतां ह ओर इन बौद्ध 
दारनिक पद्धतियों का उनके ऊपर वड़ा प्रभाव भी पड़ा ह । किन्तु इन 
समानतां को हम अधिक नहीं बढा सकते । जितने समानता के ऊपर उद्धरण 
दियं गए ह्‌, उनसे कू कम असमानताओं के भी दिए जा सकते हुं । किन्तु इन 
समानताओं ओर असमानताओं को लेकर हम कहीं नहीं पहुंच सकते । हमार 
किए जौ वात महत्वपृणं ठह्रती हुं वह्‌ यह्‌ ह कि आचाय गौडपाद ने उपनिषदों 
के मन्तव्य ओर बुद्ध के मन्तव्य मे एकता स्थापित करने की कोरिदा की थी! 
ओर इस तरह बृदध-मन्तव्य की व्याख्या उनकी बौद्ध आचार्यों से भिन्न थी । 
गोडपाद वेदान्तविद्‌ आचायं थे, परन्तु उनकी बुद्ध-भक्ति में सन्देह नहीं 
किया जा सकता । भगवान्‌ वृद्ध की परिपूणं बोधि में उनकी अदूट श्रद्धा थी । 
समग्र भारतीय दन मं यही एक महान्‌ आचार्य ह जिन्होने वैदिक परम्परा 
से आकर ब्‌ द्ध-मन्तव्य कौ एकात्मता ओौपनिषद मन्तव्य के साथ दिखाने की 
कोरि कौ हं, अन्यथा अन्य तो इस परम्परा के प्रायः सभी प्राचीन ओर उसी 
ढंग के अर्वाचीन विद्धान्‌ भी ( जिनकी एतिहासिक मागं में श्रद्धा नहीं है) 
परम्परा से यही मानते आए हं कि यातो बौद्धो के अनात्मवाद के निराकरण 
के लिए ही उपनिषदों के आत्मज्ञान का उपयोग हौ या फिर उपनिषदों के 
आत्मज्ञान पर चोट करने के लिए ही, प्रजाओं को विमोहन करने की प्रतिज्ञा 
धारण करने वाटे, उन विष्णु रूप भगवान्‌ बुद्ध ने, अनात्मवाद' का उपदे देकर 
जगत्‌ का अकल्याण सम्पादित किया ह, जिससे बचे रहने मे ही हित हे! 
हमारा विनम्र विचार हं कि इस प्रकार की प्रवृत्तियों को हटाने के लिए आचार्यं 
गौोडपाद की दिखाई दिशा के अनुसार आज फिर आधुनिक उपकरणों का आश्रय 
लेकर हमार लिए यह्‌ आवदयक हं कि मूल त्रिपिटक के आधार पर विशुद्ध 
तात्विक दृष्टि से हम बुद्ध ओर उपनिषदों के मन्तव्यो का सम्बन्ध-अनुमापन 
करे ताकि आचाय गौडपाद का काम पूराहौो ओर भगवान्‌ तथागत हमारे 
सामने एक नई ज्योति से मंडित होकर आवेजोडइस लोक के ओर विदोषतः 
आर्य-घमं के कल्याण ओर सुख के किए हो । किन्तु हुम यहां बहुत ठहर गए । 
आचाय गौडपाद के बाद ही वे गम्भीर दृष्टि वाके तपस्वी शंकर हमारे सामने 
आते हँ जो आवी गताब्दौ के भारत मे, साक्षात्‌ अदम्य संन्यास-धमं के ` 
साकार रूप जसे, धमं प्रचाराथं चारों ओर परित्रजन करते हृए दृष्टिगोचर. 
दोते हं । 

बौ० ६३ 











बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दशंन ९८८ 


भगवान्‌ शंकर भारतीय ददानाकाद के एक प्रखर मार्तण्ड हें। अद्वितीय 
प्रतिभा, तेजस्वितावूणं व्यक्तित्व, अप्रतिहत वुद्धि-वख ओर स्वतः परिपूणं 
ददोन, यह्‌ हमें दाकर मं भिता ह। इन 

भगवान्‌ शंकर अर उनके मनीषी का आचार्यत्व जितना गम्भीर था 
पूव वतीं बौद्ध आचाय उतना ही उनका तपस्‌, चारित्य ओर साधन 
भी महान्‌ था। सम्भवतः यही उनकी महत्ता 

का प्रान कारण हुं । जो उनके केवर आचार्य॑त्व को देखते है, वे उन्हे कभी 
नहीं सम सकत । भगवान्‌ शंकर के साथ मिलकर वाचस्पति भिश्र अमर 
हो गए, किन्तु भगवान्‌ शंकर की महत्ता का कारण ^मामती' नहीं है१। 
भगवान्‌. शंकर के पहले बहुत से बौद्ध जाचायं हो चुके थे ओर भगवान्‌ 
शकर उनसे वहुत कू प्रभावित थे ओौर वहत सी वातों में उनके ऋणी भी 
थ । निर्चय द) अश्वघोष, नागार्जुन, असंग, वतुवन्धू ओर अनेक बौद्ध विचारक 
आर नंयायिक जिनको दाशंनिक प्रक्रिया अद्वितीय है, दाकर से पहले हए 
थे, किन्तु इससे शंकर कौ एक मौलिक विचारक होने क नाते महत्ता मे कृ 
अन्तर नहीं जाता । प्रत्येक विचारक अपने पूर्ववर्तीं आचार्यो ओौर विचारकों 
के अनुभवो से लाम उठता ह ओर कमी कभी तो उनकी शब्दावली का भी 
प्रयोग करता हुं, किन्तु इससे उसकी महत्ता को कू क्षति नहीं पहुंचती यदि 
वह्‌ कू अपना भी लोक को देता । इस तरह हम देखते ह कि बौद्ध 
आचार्यो का तौ कहना क्या, जिनकी अनेक वातों का शंकर ने प्रत्याख्यान किया 
ट, अपनी परम पूजाके स्थान श्रुतियों ओर ब्रह्मसूत्रो तक को उस मनीषी 
ने इस व्यापकता के साथ अपने मौलिक विचार सै अभिव्याप्त कर दिया ह 
कि आज हम जव उपनिषदो ओर ब्र्मसू्ो को समभने की वात कहते ह तो 


सवसे पहले ध्यान शंकर काही आता । जैसे वे हमे समते हे वैसे ही 


हम मानते हं, यद्यपि जानने वाले ही जानते ह कि उसमे कितना उपनिषदों या 
ब्रह्मसूत्रो का मूल मन्तव्य हुं जौर कितना शंकर के स्वयं का दलन का । इसीकिए 


तो केवर भाष्यकार होते हुए भी हम उन एक स्वतन्त्र दाडनिक कहते ह 
मौर शांकर दरेन' जसी वस्तु की चर्चा करते हे । कहा जाता हूं कि शंकरने 


ब्रह्मसूत्रो के मन्तव्यो कौ उनक वास्तविक स्वरूप मेः व्याख्यात नहीं किया है 





(१) | इसके विरुद्ध मत के लिट्‌ देखिए राहुल सांछत्यायन की 'बुद्धचर्या' छती 
भूमिका । 


= 


९.८९ हकर ओर बौद्ध दहन 


किन्तु साथ ही यह भी स्वीकार किया जाता है किं उपनिषदों के मन्तव्यो को | 
सवसे अच्छी तरह उन्होने ही प्रख्यापित किया ह 1 फिर महषि बादरायण नं 
तो उपनिषदों के ही मन्तव्यो के समन्वित स्वरूप को प्रस्तुत करने का प्रयत्न 
किया है तो क्या स्वयं भगवान्‌ शंकर ने अपनी अद्वितीय प्रतिभा 
से हम सबको विभ्रमितदही नदीं किया ? अतः जव हम उनकंतकोंमें 
बौद्ध आचार्यो के ही तर्को का प्रत्यावतेन देखे, जब श्रीहषं की तरह्‌ हम उन्हं 
भी माध्यमिको के तकंको ही विरोधी सिद्धन्तो का प्रत्याख्यान करते के लिए 
प्रपुक्त करते देखे, तो हमं यह न समना चाहिए कि शंकर के पास मौलिक कुछ 
नदीं हौ ओर वे एक उच्चतम कोटि के स्वतन्त्र विचारक नहीं ह। 
दंकर का दर्शन अपनेम्‌ल रूपमे वेसादही हौ जैसा उपनिषदों का। उनके 
दर्शन कौ प्रतिष्ठा नित्यानित्यवस्तु-विवेक, इहामुत्राथंभोगविराग, रामदमादि- 
साधन सम्पत्‌ ओर मुमुक्षुत्व, इन चार साधनो को 
शंकर रौर बौद्ध दशन तयारी पर अवलम्बित ह, अतः समग्र बौद्ध 
नैतिक आदरवाद को वह्‌ अपने गभे में छिपाये 
३, एसा कहा जा सकता ह । फिर भगवान्‌ शंकर ने वेदान्त दरेन का प्रयोजन 
आत्यन्तिक दुःख निवृत्ति को स्वीकार किया हरे । अतः इसरूप मे बुद्ध के 
अभिप्राय से उनका कोई विभेद नहीं हो सकता। इतना ही नहीं, प्रतीत्य 
समृत्पाद का खण्डन प्रस्तुत करतें समय आचायं ने उसका केवर तात्विक 
दुष्टिसे ही खण्डन किया ह, किन्तु जहां तक दुःख निवृत्ति रूप नंतिक तततव 
से सम्बन्ध हौ उसको उन्होने स्पशं नहीं किया है ओर उसको सम्भवता भी 
स्वीकार की है । यदि अविद्यादि प्रत्ययो से केकर जरा, मरण, शोक, परिदेवना, 
दुःख ओर दौमंनस्य तक सभी प्रत्ययों का निमित्त-नैमित्तिक भाव से घटीयन्त्र 
के समान समुदय ओर निरोधहोतादह तो इसमें शंकर को कुछ नहीं कहना, 
उनका तो विरोध इसीमं हौ कि विना एक स्थिर आत्मा के इनका सधात 
(१) देखिए ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य १।१।१ 
{२) क्लेशनास्पदत्वात्‌ सम्यग्दशेनं इत्यद्रेतदशेनं प्रस्तूयते । माण्डवय-कारिका 
२।१ पर शांकर भाष्य; रोगा्तस्येव रोगनिवत्तौ स्वस्थता । तथा 
दुःखात्मकस्यात्मनो द तप्रपञ्चोपशमे स्वस्थता ! माण्डुक्य कारिका भाष्य 
के प्रारम्भ मं; एवमयमनादिरनन्त. . , , . . . अस्यानथंहेतोः ब्रहमाणाय ° * * ° 
. . . सवे वेदान्ता आरभ्यन्ते ! ब्रह्मस्‌त्र शांकर भाष्य का उपोद्घात । 








बोद्ध देन तथा अन्य भारतीय दर्न ९९० 


सिद्ध कंसे होगा ? ¶इतरेतरोत्यत्तिमात्र निमित्तत्वमविद्यादीनां यदि भवेद्‌ मवतु 
नाम न वु संघातः सिद्धयेत्‌" ९ । अतः तात्विक व्याख्या मे विभेद है, किन्तु एक 
सवक विना य्‌ प्रश्न उठाए कि एक स्थिर आत्म तत्त्व हूं अथवा नहीं, यदि दुःख के 
समुदय जौर निरोव को उपर्युक्त नियम के अनुसार सम कर आचरण करे तो 
क्या उसकी दुःख-निवृत्ति नहीं होगी ? शंकर के प्रत्याख्यान का तात्पर्यं यही हो 
सकता हं क्रि विना ओौपनिषद ज्ञान की प्रतिष्ठा ल्य वृद्ध के नैतिक मार्गं की 
व्याख्या नहीं को जा सकती, उक्षकी संगति नहो वेट सकती ओौर इस विषय 
मे सम्भवतः आचाय शंकर ठीक हैँ । वुद्ध के मन्तव्य की निषेधात्मक व्याख्या कर 
घम॑कोतिं ओर दिडनाग जैसे बौद्ध आचार्यो ने अपने शास्ता की सम्भवतः 
अधिक असेवा की ह जितनी कि शंकर के सव प्रत्माख्यानों ने भी नहीं की । 
किन्तु इस विषय पर वाद मेँ । बुद्ध के नैतिक आदर्शवाद से शंकर को कोई 
विभेद नहीं हो सकता, हां उसक्री व्याख्या मे वे जौर बौद्ध आचाय विभिन्न- 
मत वाले हो सकते ह । फिर भगवान्‌ शंकर कर्मकाण्ड के भी तो विरोधी हे 
ओर कमसे कम ज्ञान की अपेक्षामं वे उसे अधिक मूल्य देने को तैयार | 
नही? । इस विषय मं वेद का भी प्रमाण उन्दं उसी अर्थं मं मान्य नहीं जिस 
प्रकार कि मीसांसकों को । श्रुति भगवान्‌ शंकर के लिए सहस्र कल्याणकारी 
माता पिताओं से भी अधिक टह ओर वह इसीलिए कि अन्धकार से हटा कर 
ज्ञान के प्रकाशमे ले जाती ह । शंकर का ब्रह्यात्मैकत्व विज्ञान वैसा ही है 
जसा उपनिषरों का, अतः जौ वात वहां कह आए हँ वह यहां भी समभना 
चाहिए । शंकर तक को अधिक महत्व नहीं देते ओर कृताकरिकों' के बड़े 
भारी निन्दक भी हू । अतः अध्यात्म ओर वुद्धितत्व का एक उचित सम्मिश्रण 


(१) ब्रह्यसूत्र-गाकर भाष्य २।२।१९ 

(२) अकंकारो हयमस्माकं यत्‌ त्रह्यात्मावगतौ सत्यां स्वंकरतव्यताहानिः कत 
कृत्यता चेति :...यो हि बहिमुंखः प्रवते पुरुषः इष्टं मे भूयादनिष्टं भा 
भूदिति न च तत्रान्तिक पुरषा्थं लभते, तमात्यन्तिकपुरुषा्थवाञ्छिनं 


स्वाभाविकका्यसंघातप्रवृत्तिगोचराद्विमुखीकृत्य प्रत्यगात्मस्रोतस्तया 
प्रवतंयन्ति आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः" इत्यादीनि ।.. . . . अतोऽन्यन्मोक्षं 
प्रति क्रियानुप्रवेशदारं न शक्यं केनचिद्‌ दर्शयितुम्‌ ।. . . . . तन्नेव सति 


यथाभूतन्रह्यात्मविबयमपि ज्ञानं न॒ चोदनातन्त्रम्‌ 1 ब्रह्मसूत्र शांकर 
भाष्य १।१।४ ॑ 





९९१ अनुभूति ओर तकं 


शंकर के दशन मे हुआ हं ओर बौद्ध देन मंश्रद्धा के महत की जो स्वीकृति 
ठे, वह्‌ भो इस अनुकृरुही दह । शंकर को तीन प्रमाण मान्यं, यथा प्रत्यक्ष, 
अनुमान ओर श्रुति । किन्तु प्रत्यन्त प्रमाणसेवे ब्रह्य कौ सिद्धि नहीं मानते* । 
उसके चक्षि श्रुतियां ओर स्वानुभूति ही यथा सम्भव प्रमाण हें, क्योकि 
ब्रह्मज्ञान का अवसान अनुभव है ओर एक परिनिष्ठित वस्तु उसका विषय हेर । 
केवल अतीन्ियक्षेत्र मेही वेदके प्रमाण की स्थापना हैर । वसे तकं 
कौ महिमा भी शंकर के मतम सुरक्षित द । तकं की निन्दा उन्होने, 
इसीलिए कोटं कि वहं स्वानुमूति का मागं छोडकर कहीं उच्छृङ्खल न हो | 
जाय\५ । वसे अनुभूति ओर तक्रं का एक अत्यन्त सामञ्जस्य पृणं रूप शंकर में | 
दिखाई देता ओर वह्‌ इस अत्यन्त छोटे से वाक्य मे अपने पृणं 
प्रभाव के साथ दयोतित हो गया है, श्रुत्यनुगृहीत एव द्यत्र तर्कोऽ- “ 
नुभवगत्वेनाश्रोयते ।' ( ब्रह्मसूत्र भाष्य २।१।६) श्रुति से अनुगृहीत तकं का 
ही, अनुभव का अंग होने के कारण, भगवान्‌ शंकर ने आश्रय ख्या है ओर यह्‌ 
उनको सत्य की गवेषणा मे सहायक ही हुई है, बाधक कभी नहीं । श्रुति- 
विरोव कौ समस्या उपस्थित होने पर वे उसे परमां सत्य ओर व्यवहार सत्य 
के द्वारा वचालेगएुहं। अन्यथा तो किसी प्रकार उपनिषदों का समन्वय, 
करना ओर निर्गुण ब्रह्य के सुष्टिकर्ता होकर भी निविकार बनें रहना कभी 
(१) न च परिनिष्ठितषस्तुस्वरूप्वेऽपि प्रत्यक्षादिवियत्वं ब्रह्मणः! ब्रह्म 
सूत्र-गांकर भाष्य १।१।४ 
(२) श्रूत्यादयोऽनुभवादयश्च ययासम्भेवमिहं प्रमाणं अनुभेवावसानत्वाद्‌ 
भूतवस्तुविषपत्वाच्च ब्रह्मज्ञानस्य । ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य १।१।२ 
(३) श्रुतिश्च नः प्रमाणमतीन्दरियायविज्ञानोत्पत्तौ । ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य 
२।३।१ नसिकाइये सायण भौ यथा, श्रत्यक्षेणानुमित्या वा यस्तुपायो न 
बुध्यते 1 एतम्‌ इच्छति वेदेन तस्मात्‌ वेदस्य वेदता \\ तेत्तिरीय भाष्य 
भूमिका में ॥। प्रत्यक्ञानुमित्या वा यस्तूपायो न विद्यते । एनं विन्दति वेदेन 
तस्मद्धेदस्य वेदता । सायण भाष्योपक्रमणिका पृष्ठ ३४ मं उद्धृत, देखिए 
पौ सांख्य दशन का विवेचन भी । 
(४) देखिए गौता भाष्य २।२१; माण्डूक्य कारिका भाष्य ३।१ 
(५) शंकरके द्वारा कुतकं ओर कूर्ताकिकों को निन्दा के कुछ उदाहरणो के क्ष 


देखिए प्रथम प्रकरण में भारतीय दशेन में अध्यात्मवाद ओर बुद्धिवाद 
पर विवेचन । 











बोद्ध दल्लन तथा अन्य भारतीय दन ९९ 


सम्भव ही नहीं था । मायावाद भी कदाचित्‌ इसी कटिनाई को दूर करने के 
किए लाया गया है । अस्तु, परमार्थं सत्य ओौर व्यवहार सत्य की कल्पना शंकर 
की कुछ-कुछ माध्यमिक आचार्यो कीसी ही हँ ओर जैसा करि हम आगे देखेगे 
माचायं रामानुज के द्वारा प्रायः इस विषय में उनका खण्डन भी वैसा ही 
दं जसा आचायं कुमारिलके द्वारा वौदयोंका। चिन्तु जभी तो हम शंकर 
के द्वारा बौद्ध दाशनिक सम्प्रदायो के प्रत्याख्यान को देखे । 
नल्यसूत-नाष्य २।२।१८ से २।२।३२ तक भगवान्‌ शंकर ने वौद्ध दादोनिकः 
सम्प्रदायो का खण्डन उपस्थित किया है । शांकरभाष्य के अनुसार हम 
भगवान शंकर के द्वारा बौद्ध सम्प्रदायो के इस 
भगवान्‌ शकर के द्वारा खण्डन में प्रवृत्त होते है । वौद्ध दर्शन का खण्डन 
न्यसत्र-भाष्य मे वद्ध प्रस्तावित करते हुए ही उन्होने 'सर्ववैनारिक- 
द्रान का प्रत्याख्यान राद्धान्तः ( अर्थात्‌ सवं वै नादिकों का, सर्वशुन्य- 
वादियों का, राद्धान्त अर्थात्‌ सिद्धान्त ) के नाम्‌ 
स बौद्ध दशंन को पुकारा है। 'सरववैनादिकराद्धान्तो नतरामपेश्षितव्य इति' । 
इस सवेवेनाशिक' मत के उन्होने तीन भेद वताए है, सर्वास्तित्ववादी, 
विज्ञानास्तित्वमात्रवादी ओर सर्वन्यत्ववादी । उन्हीं की प्रशस्त पदावटी मं 
|स च बहुप्रकार... तत्रैते त्रयो वादिनो भवन्ति-केचित्‌ सर्वास्तित्व- 
वादिनः, केचिद्विज्ञानास्तित्वमात्रवादिनः, अन्ये पुन: स्वंशून्यत्ववादिन इति" । 
सूत २।२।१८ से २।२।२७ तक के भाष्य मे आचार्यदेव ने पहले सर्वास्तित्व- 
वादियों ( सर्वास्तिवादियों ) को लिया ह ^ । सर्वास्तिवादियों की परिभाषा 
देते हृए उन्होने कहा है कि जो वाह्य ओर आन्तरिक वस्तुओं को अर्थात्‌ 
भूत॒ ओर भौतिक को गौर चित्त ओौर चत्त को स्वीकार करते हं, वे 
सर्वास्तित्ववादी दै । तत्र ते सर्वास्तित्ववादिनो बाट्यमान्तरं च वस्त्वभ्युप- 
गच्छन्ति भूत भौतिकं च चित्तं चैत्तं च' । 
चतुयं प्रकरण मं सर्वास्तिवादियों के$संस्कृत' ओर असंस्कृत" धर्मो का 
जो विवेचन हम दे आए हे उससे विदित होगा कि शंकर का सर्वास्तिवादियों 
के मूक मत का उसको याथात्म्य रूप में दिखाना कितना 
सवांस्तिवाद उपयुक्त हं । इस प्रकार प्रस्तावना कर सर्वप्रथम आचाय 
शंकर सर्वास्तिवादियों के परमाणुवाद पर आक्रमण करते हे । 
(१) ब्रह्मसूच्र' के सभी भाष्यकार इस बात में सहमत हँ कि इन्हीं सत्रों में 
'सर्वास्तिवाद' मत का खण्डन उपलन्ध होता हं । 














९९२ 


शांकर हारा बौद्ध दशन का प्रत्याख्यानं 


सर्वास्तिवादियों का कहना है कि पृथ्वी धातु इर दि भूत है; रूप ओर चक्षु 
जादि भौतिक ह । परमाणओं मे खर (तीव्रता काग्‌ण ) स्ह (मिलने का गुण ) 
दरण (गत्िका गृण) ओर उष्ण (गर्मी काग्‌ण)केगण रहत हँ । इन गुणो 
की परमाणुओ में विद्यमानता होने के कारण पृथिवी आदि का संघात उठ खड़ा होता 
ह ओौर इ सी प्रकार उत्पन्न हो जाते हँ रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान 
रूप पञ्चस्कन्ध भौ ओर फिर इनसे अन्य मानसिक प्रवृत्तियां भी जो हमारे 
दैनिक व्यावहारिक जीवन को सम्मव बनाती ह । यहां भगवान्‌ शंकरं को यहं 
कहना दै--यदि इस प्रकार केदो संघात? ससमानान्तर रूप से कारणवादः 
की दो परम्पराओं का अनुवतंन कर चे अर्थात्‌ एक तौ परमाणुओ से* भूत 


(९) 


(२) 
(३) 


यहां शंकर ने वुथिव्यादि परमाणुओं ससे ह्र एकको खरः स्नेह, उष्ण 
ओर ईर्णस्वभाव वाला बताया है ' पुथिव्यादि परमाणवः खरस्नेहोष्णेरण 
स्वभावास्ते' ! शंकर के व्याख्याकार भासतीकार ने पुथिवौ परमाणु 
को माना है केवल "र स्वभाव, इसी प्रकार जल परमाणु को सस्नेह! 
स्वभाव आदि ! इनमे से कौन सा सत सर्वास्तिवाद की परिस्थिति को ठोक 
प्रकार से रखता है, यह एक समस्या ह, लिसके समाधान के लिए देखिए 
बेलवेलकर : ब्रह्मसूत्र, नोटस पृष्ठ ६१-६२; सिलाइये "धृत्यादिकमसंसिद्धाः 
खरस्नेहोष्णतेरणाः' । अभिधम-कोडश १।१२। यहांभौ भाषा कौ वही अस्पष्टता 
ह । दोनों ही अथं लिए जा सकते हं । वाचस्पति सिध्रका भी जर शकर का 
भी । राहुल सांछृत्यायन ने उपर्युक्त की रीका सें वही अथे लिया 
ह जो वाचस्पति मिश्र ने शंकर कौ व्याख्या में अर्थात्‌ यह्‌ कि पुथ्वी खर 
स्वभाव है, जल स्नेह स्वभाव आदि । पालि व्णंनों को भी यही अथं 
मान्य होगा । अतः इस सम्बन्ध मे शंकर की अपेक्षा “षड्दशेनीबल्लम' 
( वाचस्पति मिश्र ) ही अधिक ठीक जान पडते हे । वस्तुतः हमारे दशन 
का वंज्ञानिक आधार प्र धोगिक न होकर बहुधा चिन्तनात्मक ही रहा हैः 
अतः उसके बणेनों मे यह्‌ अस्पष्टता अनिवायेतः आ गई हें । 

उभयहतुक उभयप्रकार : समुदायः । 

शाकर-भाष्य भें शब्द हे अणुहेतुक' । इस पर प्रसिद्ध जापानी पण्डित 
यामाकामी सोजन ने आपत्ति की हैक्रि यहां शंकर ने परमाणु की 
जगह अणु' लिखकर गलती की है (सिस्टम्स ओंफ बुद्धिस्टिक थाट, पृष्ठ 
१६३) । शंकर के सामने मूर विषय अणु ओर परमाणुओं के विभेद का 
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ओर भौतिक पदार्थो की ओर ओौर दुसरा पञ्चस्कन्धो कौ ओर१९, तो फिर इन 
दोनो प्रकार के संघातों के इस प्रकार समानान्तर रूप से चलने प्र उनकं 
संघात के तथ्य की ही असम्भवता हो जायगी समुदायभावानुपपत्तिरित्य्थः' । 
उनक समुदाय के भाव की ही उपपत्ति नहीं हो सकेगी । ओर इसकं लिए 
करनं पांच हेतु दिए, (१) जो श्धर्म' ( गंकर का प्रयोग नही, किन्तु उनके 
अथं को प्रकट करने के लिए यह प्रयोग क्म्य हो ) संघात उत्पन्न करने 
जा रहे हं, वे तो स्वयः अचेतन हे समुदायिनामचेतनत्वात्‌' । अतः वे भूत ओर 
भोतिक ओर चित्त ओर चत्त ( चेतसिक ) की सृष्टि कंसे कर सकते हं ? 
(२) चित्त का अभिज्वलन अर्थात्‌ परमाणुओं मे से चित्त धारा का स्फ्रण 
तो उनकं समुदाय या संघात पर निर्भर टं । चित्ताभिज्वलनस्य च. 
समुदायसिद्धयधघीनत्वात्‌" । जव समुदाय ही (प्रथम तकं के अनुसार) सिद्ध नहीं 
हमा, तो उसमं से चित्त-चैत्त आदि का भी अभिज्वलन' कंसे वन सकता है 2 
(३) संघात को स्थिति म कौन लाएगा ? समुदाय" कौ प्रतिष्ठा कौन 


विवेचन करना नहीं था फिर पटले वे कह ही चक है कि पुथिव्यादयः 
परमाणवः. . . . - संहन्यन्त" । अतः उसी अथं जें हमें यहां अणु" श्ञब्द को 
लेना चाहिए । वसे निरिचत वैज्ञानिक शब्दावली कौ दृष्टि से ( जो निङ्चय 
ही दाशेनिक प्रज्ञानों मं होनौ चाहिए) सोजन का कहना निस्सार नहीं 
हं ओर शंकर गलत शब्द के प्रयोग के दोषी हे । यदि इससे अधिक क्छ 
शंकर के प्रति पक्षपात चाहते हे, तो देविएु बेलवलकर : ब्रह्मसूत्र नोट्स, 
पृष्ठ ६३; सोजन कौ स्थिति के वृदीकरण के लिए देखिए अभिधमं कोद 
२।८६, जहां पांच परमाणुओं को एक अणु के बरावर बताया गया ह । 
(१) शांकर भाष्य मं शब्द पञ्चस्कन्धी रूप' है । इसमें "रूप" शाब्द पर यामाकामी 
सोजन ने अगपत्ति कीटे कि यह बौद्ध द्ष्टि से इस शब्द का अपारि- 
भाषिक प्रयोग हं । निक्चय ही यामाकामी सोजन यहां गलत हं । रूप 
शव्द यहां पञ्चस्कन्धों के ^ल्प' के अर्थं सें प्रयुक्त नहीं हज हे, किन्तु 
केवल जिस श्रकार हम कहते है मित्र-रूप, विपत्ति-रूप आदि । हमारे लिये 
ये प्रयोग कितने स्वाभाविकं! ओर फिर पञ्चस्कन्धी' से द्विगु 
समास हे, इसकी भी सम्यक्‌ अनुभूति यासाकामी सोजन ने नहीं कौ 
हे । देखिए बेलबेलकर : ब्रह्मसूत्र नोट्स, पृष्ठ ९३-६४ । सोजन के तक 
को समभने के किए देखिए “सिस्टम्स ओंफ़ बुद्धिस्टिक थाट, धष्ठ १६३ । 











२९९५ सर्वास्तिवादी दरदोन का खंडन 


उनेगा ? तुम किसी “अन्य स्थिर' 'चेतन' तत्त्व को तो सत्ता ही स्वीकार नहीं 
करते ? किसी को इस समुदाय' या संघात का भोक्ता ओर शासनकर्ता तो 
मानते नदीं, फिर यह तुम्हारा संघात कंसे बनेगा ? कौन इसको स्थिति मं 
खाएगा ? यह तुम्हारे संघात का तो अभ्युपगम होता नही 1 “अन्यस्य च 
कस्यचिच्चेतनस्य भोक्तुः प्रशा सितुर्वा स्थिरस्य संहन्तुरनम्युपगमात्‌' 1 (४) 
यदि तुम कहो कि परमाणुओं कौ यह प्रवृत्ति किसी उपर्युक्त प्रकार से कहे हुए 
स्थिर चेतन तत्त्व की अपेक्षा नहीं रखती, किन्तु विना किसी प्रवतंकं कारण 
के ही परमाणुं को संघात के प्रति प्रवृत्ति होने क्गतीदहै, तो फिर इस 
प्रवृत्ति का उपरम या उपम भीतो कभी होगा नहीं, क्योकि उसका कोई 
रासकतो हं ही नहीं । अतः निर्वाण भी तुम्हारा कहां सिद्ध होगा ? सारांश 
यह्‌ कि यदि किसी संघातकर्ता को नहीं मानते ओर उससे निरपेक्ष ही प्रवृत्ति 
का अभ्युपगम स्वीकार करतेहो, तो प्रवृत्ति के अनुपरम प्रसंग से तुम मख 
नहीं मोड सकत संहन्तुरनम्युपगमात्‌ निरपेश्षप्रवृत्त्यभ्युपगमे च प्रवृत्त्यनुपरम- 
प्रसंगात्‌" । (५) यदि यह कहौ कि ( सन्तान रूप' ) आशय? ही यह्‌ सब 





| 
| 
| 
| 
| 


(१) आह्ाय' क्या ह ? सर्वास्तिवादी शास्ों में इस शब्द का इस अथं 
मे प्रयोग उपलन्ध नहीं होता । सम्भव हं शंकरने किसी एसे ग्रन्थको 
आधार बनाया हौ जो अब प्राप्त नहीं हं! किन्तु तात्विक 
रूप से उनके अथं को समभना कठिन नहींह ओर न वहु किसी 
प्रकार अनुपयुक्त ही हे । जसा कि हम चतुथं प्रकरण में देख आए हः 
सर्वास्तिवादियों का एक सम्प्रदाय अव्य था जो पञ्चस्कन्धों से: 
व्यतिरिक्त एक चित्त कौ धारा की स्थिति सानता था जो क्षणिक होने 
पर भौ वेदान्तियों कौ अत्मा" से कुछ समानता रखती थी जौर इसील्यें 
सर्वास्तिवादियों ने प्रधानतः उसे अन्य तौथिकों की चील समभ कर 
स्वीकार नहीं किया था ! उसी चित्त-घाराकी ओर निदश्च करते हए 

 आचायं शंकर ने यहां कहा हँ । वेसे हम जानते हँ कि इसी “चित्तधारा 
का निरूपण बाद मं चलकर आलय विज्ञान" के नाम से विज्ञानवादियों 
ने कियाथा) यहां आलय विज्ञान" शब्द का प्रयोग शंकर ने नहीं किया 
ह, किन्तु उनक व्याख्याकारों ने उसे, इसी अर्थं में ल्या है। भामती 
ओर रत्नप्रभा' ने "आश्य का अथं आलय विज्ञान" क्या हं ओर 
अगनन्दगिरि ने भौ उसे "सन्तान" का पर्यायवाची बताया है, जो भी एक 
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काम करल्ेतादटं तो इसके विरोध में हमारे चार तकं है (अ). संघात 
से यह्‌ भित्र हं अथवा अभिन्न दहै, इसका ही तुम निर्चय नहीं कर सकते 
आदायस्याप्यन्यत्वानन्यत्वाम्यामनिह्प्यत्वात्‌' (अ ) यह तो एक क्षणिक 
धम ( केखक का ही प्रयोग ।1)* हं श्षणिकत्वाम्युपगमाच्च' (इ) अतः 
इसमें व्यापार सम्भव नहीं हो सकता निर्व्यापारत्वात्‌' (ई) अतः प्रवृत्ति की 
उपपत्ति नहीं होती 'प्रवृत्यनुपपत्तेः । यहीं परमाणुवाद .के विरोधी तर्को के 
प्रसंग मं श्रतीत्यसमुत्पाद काभीप्रदन आ जाता । 
भगवान्‌ शंकर ( सूत्रकार का ही अनुसरण करर ) कहते है कि यदि 
सर्वास्तिवावियों की ओर से यह कहा जाय कि परमाणुओं के संघात कै 
| किए स्थिर चेतन ¦ तत्व मानने की जरूरत नहीं दहै, 
प्रतीत्यसमुत्पाद्‌ द्वादगांग प्रतीत्यसमुत्पाद ही यह सव काम कर लेगा, 
क्योकि उसमं समी निदान एक दूसरे के प्रति कारण भाव 
से परिनिवद्ध रहते हं, तो वेदान्त कौ दष्ट से यह्‌ कहा जा सकता है किएेसा 
कभी हो नहीं सकता, क्योकि इससे तो केवल उत्पत्तिमात्र हो जायगी, संघात 
तो इससे होगा नहीं । श्रतीत्यसमुत्पाद' संघात का कारण नहीं हो सकता, इसके 
लिए शंकर का प्रवान तकं यही हं कि वहां कोई स्थिर चैतन्य भोक्ता नहीं है, 
जो यातो प्रथम निदान स्वल्प अविद्या को प्रवृत्त कर्‌ सके, या जिसके लिए 
संवात के उपभोग कौ संगति भिलाई जा सकं । चूंकि ये वातं प्रतीत्यसमुत्पाद 
म उपलब्ध नहीं होती, अतः वह्‌ विभित्र परस्पर-आधित निदानों की उत्पत्ति 


१ 


मे भले ही कारण स्वरूप हौ सक, किन्तु उससे संघात व्याख्यात नहीं होता ! 


ही बात हं । भिलाइएु (आगश्ेरतेऽस्मिन्‌ कर्मानुभववासना इत्यादयः, 
तत्स्यादालयविानं यद्‌भवेदहमास्पदम्‌ । तत्‌ स्यात्‌ प्रवत्तिविज्ञानं 
यत्नीकादिकमुत्लिखित्‌' ॥ विन्नानवादियों के आख्य-विन्ञान या आश्य 
सम्बन्धी विचार को सर्वास्तिवादियों के मत्ये मढ़ कर आचायं शंकर ने 
बौद्ध सम्प्रदायो सम्बन्धी अपनी अनभिन्नता को प्रकट किया हुं, एसा 
अवश्य कहा जा सक्ता हं । | 

(१) आज्यं हं कि" माण्ड्क्य कारिकाः के भाष्यकार होने पर भी अ्यायं 
दंकर ने धर्म" शब्द का बौद्ध प्रयोग अपने भाष्य में(जहां कि सम्भवतः 
उसकी सबसे अधिक जरुरत थी) नहीं किया! 

(२) इतरेतरघ्रत्ययत्वादिति चेन उत्पत्तिमात्रनिनित्तत्वात्‌ । ब्रह्छसूत्र २।२।१९ 


९९७ प्रतीत्य समुत्पाद कौ अप्‌ णताः 


यहाँ हमे कछ विस्तार से शंकर के इस विषय सस्बन्धी तर्को को समना चाहिए । 
यहां यह्‌ कट देना भी आवद्यक ह कि शंकर ने क्छ संक्षेप से श्रतीत्यसमुत्ाद' 
काविवरण भी दे दिया ह ( जिसकी वाचस्पति मिश्च ने बड़ी विस्तृत जौर अत्यन्त 
विद्रत्तापूरणं व्याख्या की है, जिसके सहारे ही वे वियार्थी जिन्दोनं बौद्ध स्रोतों 
से श्रतीत्यस्तमृत्पाद' का ज्ञान सम्पादन नहीं किया हू, उसके स्वरूप को बहुत क 
समभने का प्रयत्न करते ह--चृंकि हम चौथे प्रकरण मे स्थविरवादं परम्नस 
के अनुसार श्रतीत्य समुत्पाद' का विस्तत वर्णेन दे आए हँ ओर उसी प्रकरण 
के उत्तर भाग मं श्रतीत्यसमुत्पाद' ने धीरे-धीरे विकसित होते हए जो 
'शून्यवाद' मं अन्तभाव प्राप्त कर लिया, उसे मी दिखा आए हे, इसि 
इन्छा रहते हृए भी हमे यहा “भामती' के उद्धरण करने के लोभ का संवरण 
करना पडता हं, अति पुनरुक्ति के उर से--अतः भगवान्‌ शंकर तक ही 
हम सीमित रहना चाहते है ) ओर साथ ही उन्होने एक अत्यन्त महत्वपूणं 
वाक्य यह्‌ भी कहा है"... . . . एवंजातीयका इतरेतरहेतुकाः सौगते समये वव चित्‌ 
संक्षिप्ता निदिष्टाः क्वचित््मपल््विताः' । जो बौद्ध शस्त्रो से ओर विशेषतः 
पालि-त्रिपिटक से अभिज्ञ, वे देख सकते हँ कि शंकर का यह कहना ठीक 
है । हमारे कहने का यह तात्पयं नहीं कि पालि-त्रिपिटक शंकर को उपलब्ध 
था, हमं केवल यही कहना ह कि शंकर जव श्रतीत्यसमुत्पाद' के निदानों के 
विषय मे क्वचित्‌ संक्षिप्ता निदिष्टाः क्वचित्प्रपल््विताः' कहते हँ तो वे बोध 
ग्रन्थों के स्वयं देखने का साक्ष्यं देतं हुं । अब हम अपनं प्रधान विषय पर 
आते है । भगवान्‌ शंकर का कहना है कि संघात" कौ संगति तौ हम तभी 
र्गा सकते ह जव कि संघात का कोर प्रवतंक कारण माना जाय भवेदुपपन्न- 
संघातो यदि संघातस्य किञ्न्विन्निमित्तमवगम्यते' । किन्तु रह तो यहां मिल्ता 
नहीं । "न त्ववगम्यते' । अगर यह मान खो ओर इसे मानने मे हमे कोई हजं 
` नहीं हौ कि अविद्या आदि निदान एक दूसरे से कारण ओौर कायं भाव से 
सम्बद्ध रहते हे, फिर भी तो प वं-पूवं का प्रत्यय या निदान उत्तरोत्तर प्रत्यय 
या निदान कौ उत्पत्ति मात्र काहीतो कारण हो सकता है, किन्तु इतन 
से ठी हमें संघात के निर्माण कातो कोई कारण यहां उपलब्ध होता नहीं । 
न तु संघातोत्पत्तेः किञ्चिन्निमित्तं सम्भवति' । यदि सर्वास्तिवादी ( जिनके 
ही सिद्धान्त के रूप मे आचायं शंकर ने इसको यहां प्रधानतः उपस्थित क्या 
है) यह्‌ कँ कि अविद्यादि को ही क्या संघात के रूपमेंस्वीकार नहीं किर्या 
जा सकता, क्या उनसे ही संघात आक्षिप्त नहीं हो जाता, तो इस पर राकर 
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की दृष्टि यह ह करि जव यह्‌ कहा जाता टे कि प्रतीत्य समुत्पन्न निदान ही 
सधात को अक्षिप्त कर सकत है, तो इसके दो ही अभिप्राय हौ सकते ह । 
(१) यातो यह अभिप्राय हो सकता ह कि चूंकि अविद्यादि निदान बिना 
संघात की उपस्थिति के अपनी स्थिति कायम नहीं रख सकते इसलिए 
निदचयतः ही संघात की विद्यमानता उनमें निहित हं, अथवा (२) यह्‌ 
अभिप्राय प्रतिपक्षी का हो सकता ह कि अविद्यादि स्वयं टी संघात के कारण 
दं । इन दोनों परिस्थितियों का आचायं शंकर ने इस प्रकार निराकरण किया 
टं । प्रथम आपत्ति के विषय मे उनका कहना हे कि यदि हम यह्‌ मानले कि 
अविद्या आदि निदानों से संघात स्वयं ही आश्षिप्त हो जाता हं ओर उसकी 
अनुपस्थिति में हम अविद्यादिकौ भी स्थिति को नहीं समभ सकते तो आचार्यं 
कर फिर यही कढते है कि उसके किए कोई निमित्त लाओ "ततस्तस्य संघा- 
तस्य निमित्तं वक्तव्यम्‌ । यह्‌ निमित्त तो न्याय-वैशेषिक के परमाणुवाद मं 
भो उपलब्ध नहीं होता जहां कि नित्य' अणु ह्‌ ओर आश्रय आश्रयि स्वरूप जहां 
अनेक भोक्ता, तो हे अंग ! (प्रियवर! प्रतिपक्षी को प्रेम पूवक सम्बोधन ! } 
तुम्हरं यहां तो क्षणिकः धमं परमाणु हें, जो भी अनात्म है, अतः वहां 
निमित्त कौ प्राप्ति किस प्रकार हो सकती ह ? “नित्येष्वपि अणुषु अम्ुपगम्य मानेषु 
जाच्रयान्नयिमूतेष्‌, ( आश्चवाश्रयिमूतेषु' भी पाठ) च भोक्तृष॒ सत्सु न 
सम्भवतीत्युक्तं वैदोपिकपरीक्षायां । किमंग ! पुनः क्षणिकरष्वपि अणुषु 
भोक्तूरहितेषु आश्रयाश्रयिशू्येषु॒वाम्युपगम्यमाने ष्‌. सम्भवेत्‌" । फिर यदि 
अविद्यादि निदान संघात को आक्षिप्त करते ह तो यदि इसका दूसरा उपयु क्त 
तात्पयं यह छ्य जाय कि अविद्यादि स्वयं ही संघात के कारण हं तो 
उसके विरुद्ध शंकर का तकं यहद किजो अविद्यादि स्वयं अपनी स्थिति 
के लिए संघात पर निर्भरह, वे स्वयं उस संघातके ही कारण किंस प्रकार 
हो सकते ह्‌ ` ? कथं तमेवाध्रित्यात्मानं लभमानास्तस्यैव निमित्तं स्युः' । अतः 
संघात अविद्यादि के द्वारा आक्षिप्त नहीं किया जाता ओर जिन दो अर्थोमे 
सवात का अविदादिके द्वारा आक्षिप्त होना दिखाया जा सकता है, उन दोनों 
अर्था का शंकर ने निराकरण कर दिया है । किन्तु बौद्धो के इतने महत्त्वप्‌णं 
सिद्धान्त कौ इस प्रकार आसानी से आचायं शंकर नहीं छ्योड सकते । वे फिर 
कहते हं कि यदि यह मान लिया जाय कि इस अनादि संसार मे संघात पूवेसे ठो 
स्थित हं आर अविद्यादि निदान उन्हीं पर आधित, तो यह पृछा जा सकता 
हं कि एक नया संघात, जो एक पूवं संघात से उत्पन्न होगा, वह क्या नियम से 





९९९ प्रतीत्य समुत्पाद से 'संघात' को सिद्धि नहीं होती 


पूवं संघात के सदृश ही होगा अथवा विना किसी नियम के सदुश ओर 
विषदृश दोनो हौ सकता हे । संघातात्संघातान्तरमुत्पद्यमानं नियमेन वा 
सदुदामेवोत्पद्येत अनियमेन वा सदृशं विसदृश वोत्पद्येत' । दोनों ही हार्तो में 
संघात की सिद्धि नहीं होती । किस प्रकार ? यदि तियम से एक संघात से 
समान संघात कौ उत्पत्ति हम माने तो भिन्न-भिन्न योनियों मे कर्मानुसार मनुष्य 
के संसरण की संगति नहीं भि सकती । नियमाभ्युपगमे मनुष्य-पुद्गलस्य 
देवतियं ग्योनिनारकप्राप्त्यभावः प्राप्नूयात्‌' ओर यदि अनियमसे ही एक संघात 
से सदृश अथवा विसदृश संघात कौ उत्पत्ति को हम मनं तो हमे मनुष्य 
केररीरकोएकक्षणमं हाथी, एक क्षणमेदेव ओर फिर एक क्षण मे मनुष्य 
के रूप मे आता हुआ मानना पड्गा। अनियमाभ्युपगमेऽपि मनुष्यपुद्गलः 
कदाचितक्षणेण हस्ती भूत्वा देवो वा पुनमंनुष्यो वा भवेत्‌ । अतः न तो एक 
संघात के दूसर संघात से नियम पृवंक सदुश उत्पन्न होने पर ओर न अनियम 
से सदृश या विसदृश उत्पन्न होने पर ही, प्रतिपकषियों का यह्‌ अभ्युपगम कि 
अनादि संसार मे संघातपृवंसे ही अवस्थितहं ओौर अविद्यादि उन्हीं पर आधित 
ह, नहीं ठहरता, बल्कि दोनों ही उपर्युक्त सिद्धान्त (निराकृत किए जाने पर) 
उसके (अम्थुपगम के) विरुद्ध ही ठहरते हं । उभयमप्यभ्युपगमविरुद्धम्‌' । फिर 
इस विषय मे उपसंहार की ओर आते हए आचायं शंकर अपने प्रधान तकं 
पर आते ह ( जिसका निर्देश पहले भी कर दियाजा चुका है ओर जो एक 
अत्यन्त महत्त्वपूणं तथ्य ह न केवर बौद्ध देन ओर वेदान्त दन के सम्बन्ध 
को समने के ल्एिही बल्कि शांकर दशन के नोौद्ध दशेन से मृ विभेदको 
हृदयंगम करने के लिए भी ) । बौद्ध दशन के अनुयायी से उनका गम्भीर निनाद 
है चयद्‌भोगाथः संघातः स्यात्स नास्ति स्थिरो भोक्तेति तवाभ्युपगमः' । तुम्हारे 
दशेन मं उस स्थिर भोक्ता (अनुभवकर्ता) आत्मा के ल्एितो कोई स्थान ही 
नहीं हं जिसके लिए संघात के भोग (अनुभव) कौ कल्पना कौ जाती हौ ! अतः 
निर्वय ही भोग (अनुभव) के लिए ही तो यह संघात रूप भोग उपस्थित हैः 
अतः मोक्ष केवर मोक्षके ल्एिहीतो रही, मुमुक््‌ कहां रहा ? यदि मानते हो 
कि सुमृक्षुहु, तो क्षणिकवाद का उपदेश क्यो देते हो ? भोग ओर मोक्ष दोनों 
कालोमेदही तो मुमक्ष्‌ को स्थायी रहना चाहिए । अतः यदि एक ओर स्थिर 
आत्मा मानते हो तो दूसरी ओर तुम्हारा क्षणिकवाद नहीं रहता ओर यदि क्षणिक- 
चाद पर आग्रह करते हौ तो प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा संघात सिद्ध करने के 
मोह को छोड़ो ! एक से दूसरे की उत्पत्ति को व्याख्या करनी है तो भले ही तुम 








॥ 
। # 
॥ ¢ 
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कर लो, किन्तु संघात की सिद्धि तो तुम प्रतीत्यसमृत्पाद से नहीं कर सकते । 
“इतरेतरोत्पत्तिमात्र निमित्तत्वमविद्यादीनां यदि मवेद्‌ भवतु नाम न तु संघातः 
सिद्धयेत्‌ । इस प्रकार चायं शंकर ने सर्वास्तिवादियों के परमाणुवाद का 
खण्डन कियाहं गौर साथ ही दिखाई हूं प्रतीत्य समुत्पादकी भी कारणवाद के 
रूप मे अपर्यप्तिता । | 
किन्तु सवसे वड़ी बात जो अव तक ऊपर किए गए शंकर के प्रत्याख्यानं 
मे हम देखत हुं वह यह ह कि वौद्ध दर्शन के कर्म॑, निर्वाण, साधन-पथ आदि 
कौ संगति विना स्थिर आत्म तत्व स्वीकार किए नहीं 
लेखक के द्वाय द्ध ख्गती । यदि स्थिर आत्म तत्व की विद्यमानता 
ग्रसङ्कान्तर हम वोद्ध दर्शन की प्रतिष्ठा मं न मानें तो उसका 
कोई भी सिद्धान्त पुथ्वी पर गिरे विना नहीं रहता । 
निस्चय ही यद्यपि शंकर ने "मूर माध्यमिककारिकाकार' के समान विस्तार नहीं 
किया हु, किन्तु उनके गम्भीर ओर सुक्ष्म तर्को को देखकर हम कट्‌ सकते ह कि 
जिस प्रकार माध्यभिकों ने संसार कौ सभी वस्तुओंकेप्रति कहा था, विकल 
वही बात, यदि हम स्थिर आत्मतत्व की सत्ता बौद्ध दशंन की प्रतिष्ठा मं 
स्वीकार न करं तो, उसके प्रत्येक प्रज्ञान, प्रत्येक नंतिक आदर्शंवाद के सिद्धान्त, 
यहां तक कि कर्मं, निर्वाण ओौर पुनजंन्म आदि सभी के विषय मे कटी जा सकती है 
“बुद्धया विवेच्यमानानां स्वरूपो नावधार्यते । यथा यथा विचार्यन्ते विरीर्यन्ते 
तथा तया । निचय ही ब्रह्मसूत्र भाष्य मे यह्‌ काम शंकर ने कर दिखाया ह । 


| स्थिर आत्मतत्त्व के विना उन्दं वौद्ध दरंन वैनारिक समय ( विनादावादी 
| सिद्धान्त ) ही ल्गाहं ओर जसे-जैसे उसकी उपयुक्तता की . उन्होने परीक्षा 


कौ हं, वह॒ सिकता-कृप के समान विदीणं होता गया हँ ९ । किन्तु इससे क्या 
वुद्ध-दंन कौ महिमा नष्ट होती ह, क उसकी सत्यता घय्ती है ? शंकर 
क्रा अभिप्राय चाहे जोक रहादहो ( हम देखेंगे कि उनका अभिप्राय विभिन्न 
था ) किन्तु उन्होने अपनं प्रत्याख्यानं से बुद्ध के धमं ओर दर्शन की महिमा 
बढ़ाई ही हं, उसकी परिगुद्धिही की है, उसके तेज को ओर प्रका ही दिया 
हं । यह एक विरोधाभास-सा दीख सकता ट, किन्तु यह एक महान्‌ सत्य है । 
रंकर के समस्त प्रत्याख्यानो का गौर उनकं व्याख्याकारों के समस्त विस्तारों 


(१) “सव॑प्रकारेण यथायथायं वेनाशिकसमय उपपत्िमत्वाय परीक्ष्यते तथा 
तथा सिकताकूपवद्विदीयंत एव । ब्रह्यसूत्र-भाष्य २।२।३२ 


~ ~ न~ ~~ ~ - 





१००१ स्थिर सत्ता साने बिना बुद्ध-सन्तव्य नहीं समश्ा जा सकता 


का, इससे अधिक ओर तात्पयं क्या हो सकता है कि सर्वास्तिवादी, विज्ञान- 
वादी जौर सर्वंशन्यवादी (जिनके विषय मे तो कहना हौ क्या--आचायं शंकर ने 
जिनके सिद्धान्तो मंसे एक के भी निराकरण करने तक का भौ आदर 
नहीं दिखाया) सभी परस्पर-विरुद्ध सिद्धान्तो को लिए हए अंधेरे मे टटोल रदे 
हे जहां उनके आवारतत्व ओर तत्वज्ञान कौ कोई संगति नदीं र्गती ओर 
जो एक अतीत स्थिर आत्मा कौ स्थिति माने विना सभी प्रकार के प्रकार 
ओर ज्ञान से रहित हे । किन्तु इतने से बृद्ध-मन्तव्य निराङृत नदीं हो जाता, 
उसकी नागार्ज॑न, धर्मकीति, दिडनाग आदि कौ ( अरस्वघोष ओर वसुबन्ध्‌, को 
नही--भूततथता ओर विज्ञानमाव्रताकी ओर शंकर के तकं यहां लक्ष्य नहीं 
करते ओर न वे उन पर प्रयुक्त हौ सकत हं ) की हई निषेधात्मक अथवा अद्ध 
निषेधात्मक व्याख्यां केवर निराकृत होती हु । ब्‌ द-मौन को निषेधात्मक व्याख्या 
कछ बौद्ध आचार्यो ने की । इसका नतीजा यह हुञा कि वे अपने चास्ता 
के मन्तव्यसे दूर निकल गए (सुष्टि के अन्तस्तरू मे जिस धमंनियामता-सत्य को 
नियमवत्ता-को तथागत ने देबा था, उसकी वं टीक व्याख्यान कर सके) ओर 
निरन्तर निषेधात्मक विरोधो मे जाते हए सिवाय पेचीदगियो के ओर किसी प्रकार 
बोधिपक्षीय घर्मो के दास्ता के मन्तव्यो कौ संगतिहीन ल्गासक। शंकर का 
कामवृद्ध का व्याख्याकार होना नहीं था ओर न सुगतः के प्रति श्द्धाही 
उन्होने दिखाई हं ( अगे देखेगे ), किन्तु अनायास रूप से उन्होने बौद्ध 
आचार्यो की विरुद्धाथेप्रतिपत्तियां दिखाकर वबृद्ध-मन्तव्य को नदीन ढंग से 
व्याख्यात करनं कौ एक दिशा ॐवस्य दिखाई हं जिसको भी बृद्धके मौन 
की व्याख्या करनं मे उतना ही अवकाश प्राप्त हुं जितना किं नागाजुंन जादि की 
निषेधात्मक दिशाओं कौ । जिस ददा का प्रवतंन अश्वघोष ओौर वसुबन्ध्‌ न 
किया, उसी का वेदान्तिक रूप हमे गौडपाद मे दिखाई पड़ा । अदवघोष नं 
हमे वताया कि शायद शास्ता ने भूततथता' कहा होगा, वसुबन्धु ने उसे 
'विज्ञप्तिमात्रता' कहा, गौडपाद ने ओौपनिषद ज्ञान को समपित कर कहा कि 
सम्भवतः यह उन देरिक' का मन्तव्य रहा होगा किन्तु दूसरं ही क्षण ध्यान 
आया नैतद्‌ बृद्धेन भाषितम्‌" । कारिकाएं बन्द कर दीं । अब दार्शनिक 
शंकर रंगमञ्च पर आते ह । उन्हँ अद्वैत मत की सिद्धि करनी इष्ट है ओर 
वेदिक मत की स्थापना । बुद्ध के मन्तव्य के जिस चीज होने कौ सम्भावना 
आचायं गौडपाद हमे अभिज्ञतापूर्वैक ओर समभ बृभकर देते ह, आचाय 
शंकर अनायास ही ओर सम्भवतः विना अनुभव करिए हृए ही ( अन्यथा 
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स्यष्टीकृतमात्मनोऽसम्बद्धग्रलापित्वं' एसा क्यो कहते }) हमं यह्‌ वतका 
देते हः कि वद्ध यदि वास्तव मेँ परमाथ ज्ञानी हु, यदि वास्तवमें कमं की 
रिष्ठा वे चाहते हे, यदि पनर्जन्म॒ मं उनका कुछ भी विश्वास ह, यदि 
उनके द्वारा उपदिष्ट निर्वाण का कोद भी समने योग्य अथं दह, यदि उनके 
आ्य-मागं की कर्द भी प्रतिष्ठा हं, यदि जीवन की कोर्ट भी महत्ता 
उनकी ष्टिम, किसी भी प्रकार कौ व्यवस्था मं उनका विश्वास हं 
( जो सब वातं उनम हं ) तो यह नाम-रूपात्मक जगत्‌ से अतीत ओर 
उसमे समाई हुई किसी सत्यता के वल पर ही हौ सकता दहै, उसका निषेध 
करके नहीं । अतः हम अपने उदेश्य के लिए कट सकते ह्‌ कि शंकर ने एक 
प्रकार से वद्ध के मन्तव्य की निषेधात्मक व्याख्यां से परियुद्धिहीकीहं ओर 
इस प्रकार उन्होने वुद्ध के वास्तविक मन्तव्य को समभन के टिए अधिक प्रोत्सा- 
हन ही उत्पन्न किया है, अनुत्साह नहीं । प्रन यहां यह विट्क नहीं कि तो 
फिर क्या नागार्जुन आदि ने वुद्ध-मन्तव्य की गलत व्याख्यां ही की हें ? अपने 
मूल विषयसे हमहटतो ही आए है, इसमें पडकर तो ओौर भी हटना होगा ! 
इतना ही कह्‌ सकते ह्‌ कि शंकर ओर नागार्जुन कौ प्रज्ञाएं उन अनोमदर्ञीः 
(वृद्ध ) के चीवरकेछोरको भी स्पशं नटीं करतीं । सम्यक्‌ सम्बद्ध नागार्जन 
जोर शंकर दोनों की पहुंच से वाहर ह । हां, गौडपाद की ओर देखकर वे 
जरूर कह सकते हं "साध्‌, गौडपाद ! साधु गौडपाद' ! (साध्‌ सारिपृत्र ! साधु 
सारिपुत्र ! की तरह--मुत्तपिटक मेँ अनेक वार प्रयुक्त । प्रधानतया देखिए 
संगीति-परियाय-सुत्त (दीघ० ३।१०) । हम खोए हृए धागे को पकडते हे । 


टेम अभी इस वात का निरूपण कर रदे थे सर्वास्तिवादियों के परमाणुवादः 


का खण्डन करते हुए आचायं शंकर ने अनेक प्रभावशाली तकं देकर इस बात को 

सिद्ध करने का प्रयत्न किया हँ कि परमाणुओं 

शंकर शरोर बौद क्षणिकवाद्‌ का संघात, जो सभी भूत ओौर भौतिक तथा चित्त 

ओर चत्त सम्बन्धी सृष्टि के किए अनिवार्यतः 

आवर्यक हं, उनक मान्य सिद्धान्तो के अनुसार नहीं बनता ओर वे एक विरुद्ार्थ- 

प्रतिपत्ति मे जा पड़ते ह । इसके लिए जितने तकं आचार्यं शंकर ने अपने 
ब्रह्मसूत्रमाष्य मे दए हं वे सव उपर उपस्थित कर दिए गयेहैः। साथही 
श्रतीत्यसमत्पाद' के सिद्धान्त मे भी क्या विरुद्रत्व भरापड़ा है ओर परमाणुञों 
कं संघात को सिद्ध करने को उसकी भी कितनी अशक्तता है, इसकं विषय 
मे भी दाकर के सभी प्रभावशारी तर्कोकौ ऊपर हमदे चुके ह । हमने 
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उपर देखा था किं प्रतीत्य समुत्पाद' से संघात की सवंथा असिद्धि दिखाते 
समय भगवान्‌ राकर यह कह गए थे किं इससे अविद्यादिका एकं दूसरं के प्रति 
निमित्तमात्र निमित्तत्व' (पहर व्याख्या करचुकं हं) तो दिलाया भी 
जा सकता हं । 'इतरतरोत्पत्तिमात्रनिसित्तत्वमविद्यादीनां यदि भवेद्‌ भवेत 
नामः । किन्तु यह्‌ उन्होने अपने मत कीञपेक्ना से कहा भा। अव वे यह्‌ 
दिखाने को प्रवृत्त होते हं कि स्वयं बौद्धो के मतानुसार तो इतना भो नहीं 
दिखाया जा सकता । निश्चय ही बौद्ध बड़ी विरुद्ध प्रतिपत्तियों मे जा फंसे 
दे । बोद्ध मत सर्वथा असंगत हं । असंगतं सौगतं मतम्‌' 1 किस प्रकार ? 
क्षणिकवादी या क्षणभंगवादी यह्‌ स्थापना करता है कि एक उत्तर क्षण के 
उत्पचच होने पर पूवं का क्षण निरुदढ हो जाताहं। जवणएसाही है तो पूवं 
ओर उत्तर क्षणों में कारण-कार्य-भाव कैसे स्थापित क्या जा सक्ताहै? 
न चंवमभ्युपगच्छता पूर्वोत्तरयोः क्षणयोहूंतुफलभावः शाक्यते सम्पादयितुम्‌ 

जो एक निरुघ्यमान (निरुद्ध होने वाखा) अथवा निरुद्ध ( अतीत) पूर्वक्षण है, 
वह्‌ तो अभावकोदही प्राप्त हौ गया, तो फिर वह्‌ एक उत्तरक्षणकाहेतु किस 
प्रकार हो सकता ह ? निरुव्यमानस्य निरुद्धस्य वा पृरवेक्षणस्याभावग्रस्तत्वादुत्तर- 
नणहैतुत्वान्‌ पपत्तेः" । यदि यह्‌ कहा जाय कि एक एसा पूवे क्षण, जिसने भाव 
अर्थात्‌ सत्ता का स्वरूप धारण कर ल्या हं ओर जिसने अपनी अवस्था को 
परिपूणं रूप से विकसित कर छया दहे, एक उत्तर क्षण का कारण होताहै, 
तो यह्‌ भी रीक नहीं हु, क्योकि यदिएसे क्षण के प्रति फिर व्यापार या 
परवृत्ति की कल्पना कौ जायतो एक क्षण की दूसरे क्षण के साथ सम्बन्ध मं 
आने की आपत्ति आ जायगी । अथ भावभूतः परिष्पन्नावस्थः पवेक्षण उत्तर- 
क्षणस्य हेतुरित्यभिप्रायस्तथापि नोपपद्यते । भावभूतस्य पृनर्व्यापारकल्पनायां 
क्षणान्तरसम्बन्धगप्रसंगात्‌' । यदि यह्‌ कटा जाय कि भाव ही इसका (पूवेक्षण 
का) व्यापार होता हं तव भौ ठीक नहीं ह क्योकि कोई भी कायं जो अपने 
कारण के स्वभाव से उपरक्त नहीं हआ ह्‌, कभी स्थिति मे ही नहीं आ सकता । 
अथ भाव एवास्य व्यापार इत्यभिप्रायस्तथापि नैवोपपद्यते । हेतुस्व भावानुप- 
रक्तस्य फलस्योत्पतत्यसम्भवात्‌*' । ओर यदि कार्यं का कारण से उपरत 





(१) यहां शंकर की समालोचना के लिए भी जर उनके समर्थन के लिएमभी 
काफो मसाला मिल सकता ह । यहां पर विचार यह्‌ हं कि एक वस्तु 


१५. अन्य पूवं वस्तु के कायं स्वरूप उत्पन्न होती है ओर स्वयं किसी 
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होना ही माना जाय तव चूंकि कारण के स्वभाव का स्थायित्व कायं कौ उत्पत्ति 
कै क्षण तक मानना पड़ता हे, अतः क्षणभंगवाद के ही उठा फक देने का 
प्रसंग उठ खड़ा होता हं । स्वभावोपरागामभ्युपगमे च देतुस्वभावस्य फटका- 
लावस्यायित्वे सति क्षणमंगाभ्युपगमत्यागप्रसंगःः । पूनः यदि यह्‌ माना जाय 
किःविनाही कारण के स्वभाव से उपरक्त हृए कोई कायं उत्पन्न हौ सकता 
हे, तो फिर कसी मभीकारण से कोई भी कायं उत्पन्न हो सकंगा क्योकि 
कायं का कारण के स्वभाव के साथ उपराग का अभावतो सर्वत्र ही दृष्टि 
गोचर हो सकता हं, अतः इस तरह अति प्रसंगकादोप आ जाता है "विनैव 
वा स्वभावोपरागेण हितुफटभावमम्युपगच्छतः सर्वत्र तत्प्राप्तेरतिप्रसंगः' । फिर 


दूसरी वस्तु का कारण वन कर निरुद्ध हो जाती ह । अब वस्तु 
का जो काय' स्वरूप होता ह, उसमें कारण' उपरक्त हृ रहता है 
अतः वस्तु को तीन अवस्थां होती हं, । अथवा यह्‌ कहना चाहिए कि 
उसको सत्ता के तीन क्षण होते हं (१) उसका कार्यं के रूप में उत्पन्न 
होना (२) कारणके रूप में उसका उपरक्त होना (३) एक दूसरी 
वस्तु को उत्पत्ति कौ परम्परा को जन्म देकर स्वयं निरुद्ध हो जाना । 
यहौ हं किसी वस्तु का तीन क्षण तकं स्थायी रहना, उसका 
त्रिक्षण-स्यायित्व भाव' । अव वास्तव में बात यह्‌ हं कि इस प्रकार का 
मत न्याय-व्ञेषिक को मान्य है ( देखिए पांचवें प्रकरण में न्याय- 
वंश्ञेषिक का विवेचन ) बौद्धो को नहं ( अन्यथा उनका क्षणिकवाद 
ही कहां ठहरता ह ए) । अतः शंकर के विरोधी कह सकत हं कि उन्होने 
सर्वास्तिवाद पर उत सिद्धान्त का आरोप किया है, जिसे वे नहीं मानते । 
किन्तु सवथा बात एसी नहीं ह । यह्‌ बलत ठीक है कि क्षणिकवाद पर 
तिष्ठित कोई भी बौद्ध सम्प्रदाय वस्तु के शन्रिक्षण स्थायित्व को नहीं 
मान सकता, किन्तु निश्चय टी ठेतिहासिक रूप से सर्वास्तिवादिथो का 
एक एसा सम्प्रदाय अव्यथा जो इस प्रकार के सिद्धान्त को मानता 
था ( देखिए चौथे प्रकरण में सर्वास्तिवादियों के काल सम्बन्धी 
विचार का विवेचन ) । अतः शंकर का आधार वहु मत हौ सकता हं । 
ओर फिर परिणामिनित्यत्व' को तो सर्वास्तिवादी मानते ही है । 
अतः इस दृष्टि से भी शकर पर दोष नहीं लगाया जा सकता । विस्तृत 
विवेचन के किए देखिये बेखवेलकर : ब्रह्यसूत्र, नोट्स पृष्ठ ७७-७८ 


१००५ क्षणिकवाद का खंडन 


किसी वस्तु की उत्पत्ति ओर निरोध में इतनी बातो मे से एक अवश्य होनी 
चाहिए । यातो वह वस्तु कास्वरूपही हो ( वस्तुनः स्वरूपमेव }) या एक 
ही वस्तु की विभिन्न अवस्थां हों ( अवस्थान्तरं वा) अथवा उस वस्तु से विभिन 
ही कोई वस्तु हो ( वस्त्वन्तरमेव वा)* । इन तीनों की ही भगवान्‌ शंकर 
अनुपयुक्तता दिखाते हं । यदि वस्तु का स्वरूप ही उत्पाद ओर निरोध हो, तब 
तो वस्तु शब्द ओर उत्पाद-जौ र-निरोध शब्द पर्यायवाची होने चार्िएु । किन्तु 


यदि यहां यह कहा जाय उपर्युक्त दोनो शब्दो मे कू तो विभित्तता हं ही 


ओर उत्पाद ओर निरोध केवल एक ही वस्तु की दो अवस्थाओं को दिखाते 
टे अर्थात्‌ प्रारम्भिक ओर अन्तिम को, जिनकं बीच का विन्दुं ही वास्तविक सत्‌ 
वस्तु ह, तव तो वह वस्तु तीन क्षणो क सम्बन्धमे आ गईं अर्थात्‌ प्ररम्मभिक 
मध्यम ओर अन्तिम, तो फिर छोड़ो अपने क्षणभंगवाद को ¦! अथास्ति 


 कटिचद्धिशेष इत्ति मन्येतोत्पादनिरोधराब्दास्यां मध्यवतिनो वस्तुन आदन्ताख्ये- 


अवस्थे अभिल्प्येते इति । एवमप्याद्यन्तमध्यक्षणत्रयसम्बन्धित्वादस्तुनः 


क्षणिकत्वाम्युपगमहानिः' । पुनः यदि उत्पत्ति ओर निरोध, दो बिलकूल विभिन्न 


वस्तु हों, जिस प्रकार कि घोड़ा ओर भस, तव तो वस्तु किसी भौ प्रकार उत्पत्ति 
ओर निरोध के सम्बन्ध से ही नहीं आती, क्योकि फिर तो इसे शारवत ही मानना 


पड़ेगा “अथात्यन्तव्यतिरिक्तावेवोत्पादनिरोधौ वस्तुनः स्यातामश्वमहिषवत्‌, ततो 
वस्तु उत्पादनिरोधाभ्यामसंसुष्टमिति वस्तुनः शाश्वतत्वप्रसंगः' २ 1 अन्त में यदि 


यह्‌ कहा जाय कि किसी वस्तु की उत्पत्ति ओर निरोध का तात्पये केवर उसके 


दिखाई देने यान दिखाईदेने से हे, तवबभीतो देखनाया न देखना तो देखने 
वेकेही धर्महु, वस्तु के तो नही, अतः फिर वही वस्तुओं के ारवतवादं 
का प्रश्न उठ खड़ा होता हं । अतः इसप्रकार भी क्षणिकवाद पर प्रतिष्ठित 
सौगत मत असंगत ही हरता हुं । अतः क्षणभंगवाद में किसी भी प्रकार 
पूवे-पूवं क्षण निरुद्ध हो जाने पर वह उत्तरोत्तर क्षण का कारण बन ही नहीं 


सकता । शक्षणभंगवादे प वेक्षणोनिरोधग्रस्तत्वान्नत्तरस्य क्षणस्य हेतुभेवति' । पुनः 


(१) देखिए चतुथं प्रकरण के उत्तर भाग मं सर्वास्तिवादियों के तत्वज्ञान 
का विवेचन । | 

(२) इसी प्रकार के तकं को समभ कर आचाय नागार्जुन ने अनिरोधमनुत्पादम्‌ 
परम तत्व के सम्बन्ध मे कहा था । देखिए, चतुथं प्रकरण मं शून्यवाद का 
विवेचन, तथा इसी पांचवें प्रकरण में गौडपाद के दशन पर विवेचन भौ । 











बौद दहन तथा अन्य भारतीय दलन १००६ 


यदि बौद्ध यह कर्कि विनाही कारण के फल की उत्पत्ति हो जाती हं 
तो भो गलत दै, वयोकि इस प्रकार उन की स्वयं की प्रतिज्ञा ही टृय्ती है । 

प्रतिज्ञोपरोधः स्यात्‌" । किस प्रकार ? बौद्ध लोग मानते ह करि चार ही हेवुओं 

के प्रत्यय से चित्त ओर चैत्त उत्पन्न होते हं । अव यदि उनके नये सिद्धान्त 
से विनादठेतुके ही फल की उत्पत्ति होने लगे, तव तो चाहे जो कोई चीज चाहे 
किसी भौ चीज को उत्पन्न कर देगी, वयोकि वहां कोई प्रतिबन्ध तो है ही नहीं । 
नि्हतुकरायां चोत्पत्तावप्रतिवन्धात्‌ सर्वं सर्ववोत्पचेत' । पुनः यदि यह कहा 
जाय कर पूवं क्षण तव तक ठट॒रता हौ जव तक कि उत्तर क्षण उत्पन्न न हो जाय, 
तव भीतोदहतु ओर फल का साथ-साथ होना ही सिद्धहोजाता है जोमभी 
भणिकवाद के सिद्धान्त के विरुद पड़ता है, अर्थात्‌ सभी "संस्कार, क्षणिक ह, 
यह प्रतिज्ञा कटती है । क्षणिका सवे संस्कारा इतीयं प्रतिन्नोपरच्येत' । किन्तु 
क्षणिकवाद के इतने प्रत्याख्यान से ही आचाय सन्तुष्ट नहीं हौ जाते ओर 
न वे सर्वास्तिवादियों तकं ही अपनी सीमा रखते ह । उनकं लिए सव 
बद्ध समान हं, अर्थात्‌ सभी वैनादिकं हू, केवल स्तरों का विभेद है । हम 
जानते हं कि क्षणमंगवाद प्राय सभी उत्तर कालीन बौद्ध आचार्यो का समान ` 
सिद्धान्त हँ, यद्यपि दिडनाग ओर घर्मकीति जसे स्वातंत्रिक' विज्ञानवादियों ने 
इसका विदोष रूप से प्रख्यापन करिया हं । शंकर के इन प्रत्याख्यानों को हम 
असंगत नहीं कह सकते, किन्तु जव वे ववैनादिकों के नाम से, किन्तु 
सर्वास्तित्ववादियो के प्रसंग॒मे, ्षणिकवाद' का खण्डन करते ह, तो इससे 
हमे यही जान पड़ता हं कि आचार्यं को वौद्ध सम्प्रदायो का ठीक ज्ञान नहीं था । 
वंनािक (सर्वास्तिवादौ) कहते है कि प्रतिसंस्यानिरोध, अप्रतिसंख्या निरोध तथा 
आकाश को छोड़कर शेष धमं संस्कृत है ३, क्षणिकं है जौर वुद्धिके हारा बोध्य 
हं । उपयुक्त तीन असंस्कृत धर्मो ( अर्थात्‌ प्रतिसंख्यानिरोध, अप्रतिसंख्या निरोध 
तथा आकाश ) के विषय मे सर्वास्तिवादी कहते हं कि ये पदार्थं अवस्तु" हे, 


(१) यथा भालम्बन प्रत्यय, समनन्तर प्रत्यय, अधिपति प्रत्यय, तथा 
सहकारि प्रत्यय । 

(२) ये तीन सर्वास्तिवादियों के असंस्कृत' अथवा 'अनाल्रव' धमं कहलाते 
हं । देखिए चतुथं प्रकरण के उत्तराद्धं मे सर्वास्तिवादी-ददंन का विवेचन । 

(३) जो सख्या मं ७२! देखिए चतुर्थ प्रकरण में सर्वास्तिवादियों के दशेन काए 

विवेवन । 





२००७ सर्वास्तिवादियों के अन्य सिद्धान्तो का खंडन 


अभाव स्वरूपः हू तथा निरुपाख्य' हू % । भगवान्‌ शंकर सूत्रकार का अनुगमन करते 
हए प्रतिसंख्यानिरोव, अप्रतिसंख्यानिरोष तथा आका सम्बन्धी सर्वास्तिवादियों 
के सिद्धान्तो के खण्डनमे प्रवृत्त होते हुं । उनका कहना है कि प्रतिसंख्यानिरोघ 
ओर अग्रतिसंख्यानिरोध सम्भव नहीं हँ । किन्तु इससे पहले हम आचायं को 
प्रतिष्यानिरोघ' ओर -अग्रतिकंख्यानिरोध की परिभाषाओं को देख ङे । उनतक 
अनुसार सर्वास्तिवादियों का कथयन दह कि वृद्धि कौ निरिचत क्रिषाके पूवक 
पदार्थो का विनाश ्रतिकषब्यानिरोष' कहलाता है बुद्धिपूवेकः किल विनाशो 
भावनः प्रतिषंब्यानिरोधो नाम भाष्पते' ओर उसके विपरीत अप्रतिसंख्यानिरोषः 
-तद्धिपरीतोऽप्रतिसं्यानिरोधः' । शंकर कहते ह कि श्रतिसंल्यानिरोष' ओर 
-अघ्रति्ंख्यानिरोव' का वनना ही असम्भव है । क्यों ? अविच्छेदात्‌ । 
अर्थात्‌ इस तरह--ये दोनों निरोष यातो क्षणिक वित्त-धारा से सम्बन्धित 
होने चाहिए या किर करिसो एक भाव से एतौ हि प्रतिसंख्याऽप्रतिसंख्यानिरोधौ 
सन्तानगोचरो वा स्यातां भावगोचरौ वा ।' अव शंकर का तकं यह्‌ ह करि 
उपर्थुक्त दोनों निरोध 'सन्तानगोचररे नहीं हो सकते अर्थात्‌ विज्ञान या 
चित्त कौ सतत परिवतनशीर धारा मं उनका अधिवास नहीं हौ सकता । 
विल्ञान-सन्तति मेंतो निरन्तर ही हेतु ओर प्रत्यय के रूप मे उस विज्ञान- 
सन्तति के विभिन्न अंग अविच्छित्निरूपसे चला करते हँ, फिर विज्ञान-सन्तति 
का एकदम स्थिर होकर ठहर जाना किंस प्रकार सम्भव है ? सर्वेष्वपि 

सन्तानेषु सन्तानिनामविच्छिन्नेन हेतुफलभावेन सन्तानविच्छेदस्यासम्भवात्‌' । 
फिर यदि यह्‌ कहा जाय कि प्रतिसंब्यानिरोध ओर अप्रतिसंख्पानिरोध दोनों 
ही विज्ञानसन्तति के अंग स्वल्प भवोंमे रहते ह, तो उनका भावगोचर होना 
भीतो हम सम्भव नहीं मान सक्ते । क्यों ? इसक्िए कि यह कभी नहीं 


(१) यहां शंकर के अभावस्वह्प' पर आपत्ति की जा सकती है, सर्वास्तिवादी 
दृष्िसे, किन्तु उत्ते वे वेनाश्िक' का बाना पहले ही पहना चुकेहः जो 
उचित नहीं ह । फिर अभाव स्वरूप' के साथ-ही-साथ निरुपाख्य' शद 
भी चिन्त्य हं, सर्वास्तिवादके दृष्टिकोण से। ^हूप' के साथ सम्बन्ध 
भिलने के लिए यासाकामो सोजन ने "नोरूपाख्य' पढ़ने का प्रस्ताव किथा 
हे जिसके युक्तियुक्त खण्डन के लिए देखिए बेलवलकर : ब्रह्मसूत्र नोट्स, 
पृष्ठ ८१ 

२) सन्तानो नाम भावानां हेतुकलभाषेन प्रवाहः । रत्नप्रभा । 











बोद्ध ददन तथां अन्य भारतीय दक्लन १००८ 


माना जा सकता कि किसी भी अवस्था मं भाव" रूप पदार्थं विनाशक दारा 
अभिभृत कर दिये जायं ओर वे अपना कोई निशान तक भी बाकी न छोड, 
(क्योकि सभी अवस्थाओं मं यह्‌ देखा गया हं कि जौ एक सत्‌' वस्तु ह, वह 
अपने अन्वयि-स्वकू्प गणो को विना किसी रुकावट के रखती ओर एसा 
हम प्रत्यभिज्ञान के बल पर कह सक्ते हैँ न हि भावानां निरन्वयो निह- 
पाख्यो विनाशः सम्भवति सर्वस्विप्यवस्थासु प्रत्यभिज्ञानवटठेनान्वय्यविच्छेद- 
 दर्दानात्‌' । फिर यदि कृ थोड़ी सी अवस्थाओं में यह प्रत्यभिज्ञान ठीक तरह से 
स्पष्टनमभीहौतव भी हमं अनुमान के आधार पर यह मानना ही पड़गा 
। कि यहां भी अन्वयि-घर्मो के विच्छेद की अनुपस्थिति ही ह अस्पष्टप्रत्यभि- 
 ज्ञानास्वप्यवस्थासु क्वचिद्दटृष्टेनान्वय्यविच्छेदेनान्यत्रापि तदनुमानात्‌" । अतः 
प्रतिपक्षी बौद्धो के द्रारा परिकल्पित दोनों निरोधो की उपपत्ति नहीं वनती । 
तस्मात्‌ परपरिकत्पितस्य निरोधद्रयस्यानुपपत्तिः' । निड्चय ही शंकर को बौद्धो का 
क्षणभंगवाद एक एेसा सिद्धान्त मिक गया हैं जिसके द्वारा वे बौद्धं के अन्य 
सभी सिद्धान्तो को उखाड़ फकते हू । अभी वे क्षणिकवाद के विषय को छोडगे 
नहीं । अविद्या आदि का निरोध भी क्षणभंगवाद को स्वीकार कर सम्भव 
नहीं हं जओौर यदि स्वीकार करे तो भगवान्‌ शंकर कहते हं कि दोनों ही प्रकार 
से दोष आ जायगा "उभयथा च दोषात्‌" (ब्रह्मसूत्र° २।२।३) । किस प्रकार ? 
बौद्ध कहते हं कि अविद्या आदि का निरोध प्रतिसंख्या निरोधमें ही सम्मिलित 
हू, किन्तु गकर कहते हं कि वह अविद्यादि नियोधदो ही हालतों में प्रव्तित हो 
सकता दं, यातौ वह सम्यक्‌ ज्ञान से उत्पत्च हो जिसमें यमनियमादि परिकरों 
की भावना भी संनिहित हं अथवा फिर वह्‌ स्वतः ही उत्पन्न हौ जाय । इन 
दोको छोड भौर कोई हालत नहीं है। इनमें से यदि पहली हालत 
को हम माने तौ शंकर कते दं कि "निर्हुतुक विनाशाम्युपगम' सिद्धान्त, 
जो बौद्धो को मान्य हं ( शंकर के अनुसार 1), वही असिद्ध होता है 
नि्हंतुकविनालाम्युपगमहानिप्रसंगः ६1 यहा पर यह निह तुक विनाडाम्युपगम । 
सर्वास्तिवादियों के किस सिद्धान्त का सूचक है, यह्‌ ठीक सममे नहीं 
आता । कदाचित्‌ इससे यह मालूम पड़ता है कि शंकर अपने प्रतिपक्षियों 
पर इस सिद्धान्त का आक्षेप करना चाहते ह कि वस्तुएँ "निर्हेतुकः अर्थात्‌ 
विना किसी कारण के विनाश को प्राप्त होती हे । हम जानते हँ कि 
सर्वास्तिवादियों का या बौद्ध धमं के अन्य किसी सम्प्रदाय कासा अभिप्राय 
क्भी नहीं रहा ह । अतः यही कहना पड़ेगा कि दांकर ने सर्वारितवादियों की 
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दुष्टि को उसके मूल रूप मँ नहीं समभा है 1 हम पहले कहं चुके टुं कि 
शंकर ने सर्वास्तिवादियों को वैनाशिकः कह कर उनको भी शून्यवादसे 
उपरक्त करना चाहा है ओर इसी का परिणाम यह हुआ ह कि निहेतुक _ 
विनाश का भ्रसंग उन्टोने सर्वास्तिवादियों के भी मत्थे मठ्‌ दिया हं। 
माध्यभिकों के (मायया निमितं यच्च हेतुभिर्ेच्च निर्मितम्‌ । आयाति तत्‌ 
कतः कत्र याति चेति निरूप्यताम्‌" तथा 'सतीदस्मिन्‌ भवतीव्येतच्चेवोपपदते' 
जसे विचारों मे शंकर के नि्हतुक विनाश' को कृ अवकाश मिरु सकतां 
है, किन्तु फिर जव माध्यमिक भी नन स्वतो नापि परतः न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः \ 
कहते हए निर्बचनीयता के ही आकाशकल्प वायुमण्डल मं विहार करने र्गते 
टे तव तो 'निर्हैतुक विनाश का आक्षेप उन पर भी करना अन्यायही होगा, 
सर्वास्तिवादियों की तो बात ही क्या । सर्वास्तिवादियों ने तो प्रतीत्य 
समृत्पाद को उसके भावात्मकरूप में ही स्वीकार किया हं ( अन्यथा वे 
सर्वास्तिस्ववादी ही किस बात के ह, कम-से-कम उनके नाम कै प्रति तो अन्याय 
नहीं होना चाहिए) ओर हेतु-प्रत्ययो सेवे वस्तुओं को उत्पन्न ओर निरु 
मानते ह ओर इपोचिर्‌ मानते हं उन्है क्षणिक भी । निहतुक विनाशः 
तो वे कभी सान नही सक्ते क्योकि क्षणभंगवाद का अथं यही हौ कि प्रत्येक 
पूर्वपूर्वं क्षण एक उत्तरोत्तरक्षण का कारण होता जाता है ओर उसकं उत्पच्च 
होरे पर स्वयं निरुद्ध होता जाता है, अतः यह्‌ हेतु-प्रत्यय पर आश्रित प्रवाह 
-निर्हेतुक विनाल" नहीं कहा जा सकता । अतः किसी भी प्रकार देखें (यहां तक 
कि सर्वास्तिवाद को 'वैनाशिक' सत से उपरक्त करकेभी हम देखे, जेसा कि 
एेतिहासिक या तात्विक किसी रूप से हमे नहीं करना चाहिए, किन्तु जैसा कि 
शंकर ने किया ह ) 'निर्हेतुक विनाश' के सिद्धान्त का आक्षेप तो सामान्यता 
वोद्ध दर्जन पर ओर विज्ञेषतया 'सर्वास्तिवाद' पर किसी भी प्रकार कियादही 
नहीं जा सकता, एेसा हमारा विनम्र अभिप्रायहै । ओर चाहे जिन बातो में 
उत्तरकाटीन बौद्ध आचार्यं अपने शास्ता से दूर चरे गये हों ( ओर वे बहुत 
वातो मेँदूर गणु दह) किन्तु एक वबातका तोउन सवने दी ध्यान रक्वा हं। ये 
धम्मा हेतु्पमवा तेसं देत्‌, तथागतो आहं । तेसं च यो निरोधो । एवं वादी 
महटासमणो' । ब -लासन को इस आधारभूत मान्यता कासब ने अनुगमन 
किया ह) इसीलिए तौ सवका अपलाप करने वाले भदन्त नागाजुन को भी 
"नाप्यहेतुतः' (अ-ठेतु से नदीं) कहना पड़ा । (अन्यथा वे अपनी कारिकाओं 
मेः श्रतीत्यसमुत्पाद' के शास्ता की बन्दना न कर किसी अधिच्च समुप्पाद' के 
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जाचायं की वन्दना करने वटे होते ! ) । तो फिर विवर होकर यही कहना 
पड़ता हं कर आचार्यं शंकर ने यहां सर्वास्तिवाद के मृ सिद्धान्त को नहीं समभा 
हं ओौर उसे एक एेसा गलत रूप प्रदान करिया टं जो उसका नहीं है । जापानी 
बौद्ध विद्धान्‌ यामाकामी सोजन ने यहां शंकर को एक गम्भीर गलत प्रस्तुतीकरण 
का अपराधी बताया हं । ये कड रब्द द । आचार्य श्रीपाद कृष्ण बेलवलकर 
ने यह्‌ कह कर कि सम्भवतः शंकर अपने मस्तिष्कं मे किसी अज्ञात वद्ध 
सिद्धान्त को रखकर एसा कहने में प्रवृत्त ठृए दहं, शंकर की स्थितिको सुधारने 
अयवा विगाडने का प्रयत्न क्रिया द जो हमारी समभ मे उनका ध्रद्धामात्र 
विजुम्भण हीह, जिसके अनुगामी हम नहीं बन सकते । हमारी दष्टि तौ 
इसी मेँ अच्छी तरह प्रकटित होती है कि वेः सर्वं न जानाति सर्वज्ञो 
नास्ति कङ्चन" । स्वयं भगवान्‌ चकर भी इसे अश्रद्धा का प्रकारान नहीं 
समभेगे, एसा हमे विवास हँ । स्वयं 'सरवज्ञ' महामुनि कपिल कै विषय में 
शकर ने कहा था कि उनकी सिद्धि सापेक्ष थी | दाकर का ज्ञान भी 
सपक्ष था। उसमें गलती हो जाना सम्भवथा ओर एेसा हीह भी हं । 
अप्तु, हम अगे वदते ह्‌ । दूसरा कारण, जिससे अविद्यादि के निरोध की सम्भ- 
वता असिद्धहौ जती हं शंकर के मतानुसार यहद कि यदि सम्यक्‌ ज्ञान को 
स्वतः उत्पन्न हु मानें तो मोक्ष-मागं के उपदेशकी ही व्यर्थता उपपादित हौ 
जती है उत्तर्मिस्तु मार्गोपदेशानथक्यप्रसंगः'* । इसलिए इन दोनों ही प्रकार 


(१) शंकर 18 1676 हप] णा 8 ९796 11787607 68611801 
सोजन : 'सिस्टम्त्‌ आव बुद्धिस्टिक थाट", पृष्ठ १६८ 
(२) 6 29 नर 1894 शंकराचार्य 18 ॥1111172 
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(३) देखिए ब्रह्यतूत्र भाष्य २।१।१ शक्यं फपिलादीनां सिद्धानामप्रविहत- 
ज्ञानत्वादिति चेत्‌ ? न । घिद्धेसपि सपेक्षस्नात्‌ ` । 
(४) अए्रचयं हं कि आत्मसाक्षात्कार-स्वरूप मोक्ष को स्वयं अनुत्पाद, 
अविकाय', अघ्राप्य, अपंस्काथ' मानने वाले (ब्रह्मसूत्र भाष्य १।१।४) 
ओर निचय हौ एसा होने पर भौ साधन-सम्पद्‌ क! उसफे साथ कोई विरोध 
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१०११ बौद्धो के .आकार' सम्बन्धी विचार का प्रत्याख्यान 


से इस दशन की असमञ्जसता सिद्ध होती हे 'एवसुभयथापि दोषप्रसंगादसमञ्ज- 
समिदं दर्शनम्‌! । अव सर्वास्तिवापियों के तृतीय असंस्कृत धमं आकाशः पर आते 
हं । आकाश है सभी दिशाओं मे आवरण का अभाव मात्र आवरणाभाव- 
मात्रमाकारिति'* । यह स्थापना कि आकाश “निरूपाख्य' अर्थात्‌ अवस्तु स्वरूप 
है, ठीक नहीं "आकारो चायुक्तो निरुपाख्यत्वाभ्युपगम" ॥ कारण कि जिस 
प्रकार ध्रतिसंख्यानिरोध' एवं अप्रतिसंख्यानिरोध' मे उसी प्रकार आकार 
मेभी समान रूप से "वस्तुत्व प्रतीति' होती हे प्रतिसंख्याऽप्रतिसंख्यानिरोघ- 
योरिव वस्तुत्वप्रतिपत्तेरविशेषात्‌' । शंकर के किए इतना ही कहना काफी 
था, किन्तु श्नुति-प्रामाण्य देने के लोभ का वह्‌ यहां संवरण नहीं कर सकं हे। . 
न देखने वले हंकर भी किंस प्रकार बौद्ध निर्वाण कभी उसी 
प्रकार के स्वरूप प्राप्त होने पर उसमें मारगेोपदेशानथक्यः के देखने बाले 
हए ! एसा करके तो वे निश्चय हौ राजा भिलिन्द के हारा रक्खे हए 
उत पपक्ष को ही अपने पणं रूप में रखने से समथं हुए है, जिसकी अभिः 
जलता नगसेन जेते प्राचोन स्थविरवाद-परम्परा के आचार्यं तक को थी। 
अविरुद्ध होने पर भौ विरुदत्व क्यों कल्पित किया जाता हेः है महा- 
वेदान्तिन्‌ ! देखिए भदन्त नागसेन आपसे ७०० वषं पृवं आपकं ही 
मन्तव्य को स्पष्ट करते हं "निब्बानं महाराज अकम्मजं अहेतुजं 
अनुतुजं ।. . . . . मा भन्ते नागसेन जिनवचनं सक्खेहि, मा अजानित्वा 
पञ व्याकरोहीति 1. . . . -।! अनेक सतेहि पन भन्ते नागसेन कारणेहि 
भगवता सावकानं निम्बानस्स सच्छिकिरियाय मर्गो अक्खातो । अथ 
च पन त्वं एवं वदेसि अहेतुजं निब्बानं ति ॥....... . "एवमेव खो 
महाराज सक्का निम्बानस्स सच्छिकिरियाय मर्गो अक्खातुं न सक्का 
निन्बानस्य उप्पादाय हेतु दस्सेतु. . . . असंखतं निन्बानं, न केहिचि कतं । 
निञ्बानं महाराज न वत्तव्बं उप्पन्नं ति वा अनुप्पनं ति वा, उप्पादनियं 
ति वा, अतीतं,ति वा, अनागतं ति वा, पच्चुप्पनं ति वा, चक्खुविञ्ञीय्यं 
ति वा, सोतविज्ञ्योय्यं ति वा.... काय-विञ्जय्यं ति वा॥' 
मिन्द पञ्डौ, मेण्डक पञ्हो, पुष्ठ २६४-२६५-- (बम्बर विश्वविद्याख्य 
का संस्करण); एक अन्य दृष्टि से बौद्ध परिस्थिति के समथेन के लिए 
देखिए सोजन : “सिस्टम्‌स आव सुद्धिस्टिक थाट", पृष्ठ १६८ 
{ १) भिलादइये, तन्नाकाश्मनावत्तिः । अभिघमं कोल १।५ 








बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दर्शन । १०१२ 


बौद्ध दशन के प्रत्याख्यान के प्रसंग में यह प्रथम ही अवसर है जव कि शंकर नें 
श्रुति को उद्धूत किया है गौर इसके वाद उन्टोने एक वार भी श्रुति का 
उद्धरण नहीं किया, जव तक कि वौद्ध ददन का प्रत्याख्यान समाप्तं 
न कर दिया । यह्‌ मौन सूप्रयुक्त ही ह । ाकाल' के विषयमे तो वह॒ यहं 
कहना नहीं भूले हं कि “आत्मा से आकाल उत्पच्च हा" (आत्मन आकालः 
सम्भूतः 1 ( तंत्तिरीय २।१ ) अतः आका का वस्तुत्व प्रसिद्ध है । किन्तु 
जात्मा के "वस्तुत" मेँ क्या प्रमाण ? जिस श्रुति का उद्धरण करते हौ, उसका 
क्या प्रमाण ! हे वेदान्तिन्‌ | यह तो तुम्हारा सव ज्ञान श्रद्धावन्तो" मेदी 
शोभा देता हुं श्रहुधानेषु लोभते' । वयं तु युवित प्रार्थयामहे । हम तो युवित की 
हौ आपसे प्रार्थना करते ह ओर उसी की आपसे आला रखते हं" 1 एेसा 
यदि कोई वौद्ध ताकिक (जो सम्भवतः शंकर के लिए कूताकिक' ही होगा) 
शंकर से कट्‌ वेठे, तो शंकर उसकी सम्भावना भी वड़ी अच्छी तरह पट्टे से 
ही समक्तं हं गौर प्रतिवादिभयंकर निर्मम धुवितलरण' का रूप धारण 
कर कहते हं 'विप्रतिपचनान्‌ प्रति तु शब्दगुणानुमेयत्वं वक्तव्यं, गन्धादीनां गुणानां 
पृ थिव्यादिवस्त्वाश्रयत्वदरनात्‌' अर्थात्‌ श्रृति-प्रामाण्य में जिनकी श्रद्धा नहीं 
ह, उनको जानना चाहिए कि जिस प्रकार गन्धादि गुणों की स्थिति ओर आश्रयत्व 
पृथिवी आदि वस्तुसत्‌ पदार्थो मे ही देखा जाता हुं, उसी प्रकार हम अनुमान 
कर सकते हं कि शब्दगुण का आश्रय रूप आकाश भी वस्तुसत्‌ टी टीना 
चाहिए । फिर आचायं शंकर का तकं यह्‌ ट कि सर्वास्तिवादियों के मतानुसार 
आकाश आवरणाभाव मात्र' हं, किन्तु यदि एक आवरण हमे कोई उपलब्ध हो 
जाय जेसा कि घटाकार आदि में वह उपर्व् होता है, तो हमे आकाश मेँ विभाग 
मानने पडते हँ मौर विभाग एक वस्तुस्वरूप पदार्थं मे ही सम्भव है, अतः आकाश 
वस्तु स्वरूप ह । इसको यों समना चाहिए कि जंसे मान छे किसी कमरे मेँ घड़े 
काञभावदटंतौ यदि कोई वहां एकघडाल़े अएतो उस कमरे में घटाभाव 
दूर होता हौ । इस प्रकार जिस किसी वस्तु का अभाव है, उसको यदि कीं 
से र आया जाय, तौ स्वभावतः ही उसका अभाव समाप्त होता है । अब आकाश 
आवरण का अभाव, यदि आवरण को कोई कटींसे के आवे तो निर्वय 
ही आकाश का भी अभाव होता दहं । अव मानले किसी कमरे मे अब तक घट 
नहीं था, किन्तु अभी कोई वहां घट ले आवे तो घटाभाव उस कमरेसे दूर होता 
है, किन्तु स्वत्रही दुरनहीं दौता। एेसा क्यो? इसीलिए कि आका 
भागों मे विभाज्य ह । भागो मे विभाजित कोई वस्तुस्वरूप पदार्थं ही हो 
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१०१३ आकाड वस्तुसत्‌ हं 


सकता है, अभाव स्वरूप नहीं । शंकर ने एक विडय का उदाहरण दिया 
टे । एक चिडिया उड़ती है । वह्‌ आका में उडती हुई चरी जाती हे । आकाश 
मे जब वह्‌ उड़ती है तो क्छ तो आवरण वह्‌ करती ही है । किन्तु तुम 
कहते हो कि आकाश आवरण का अभाव है ओर यह्‌ चिद्या कस्ती हं 
आवरण की उपस्थिति । तो यदि एक दूसरी चिडिया आकाश मे उडना चाहे 
तो उसे कहां उडाओगे, जव तक कि यह न मानो कि अभावों मे भी उनके अन्‌- 
योगों के अनसार विभेद होता हौ अर्थात्‌ एक ब हत्तर आकाश मे, जो अना- 
वृत है, यदि एक दिला भी आवृत हौ जातीह तौ उससे वह्‌ सारा आकाल 
ही आवृत नहीं हो जाता ( जैसा कि उसके आवरणाभाव माच्रे' होने पर उसे 
मानना पड़गा ) किन्तु उसमे अभावोंकीभी सीमाओं ओर विस्तारो (अनुयो.गौ) 
के अनसार विभागीकरण मानने पड़तेहे ( तभीतोएक दूसरी चिद्या का 
उडना सम्भव हो सकता हँ ) ओर जहां अभावो केभी विभेदकी बात हे, वहां 
तो वस्तुभत ही आका को मानना पड़गा । नहीं जानते कि कहां तक शंकर के 
सृक्ष्म तकं को समाने मे हम समथं हृएहं । मूल सेही कठिनता का पतालगा 
सकते हः अपि चावरणाभावमात्रमाकादामिच्छतामेकरिमन्सुपणें पतत्यावरणस्य 
विद्यमानत्वात्‌  स॒पर्णान्तरस्योत्पित्सतोऽनकाशत्वप्रसंगः । यत्रावरणाभावः 
तत्र पतिष्यतीति चेत्‌ । येनावरणाभावो विशेष्यते तर्ताहि वस्तुभूतमेवाकाशां 
स्यात्‌ नावरणाभावमात्रम्‌' । फिर शंकर स्वयं बौद्धो के क्षेत्रमेदही घुसकर 
उन स्मरण कराते है कि वे अपनी तकपरम्पराओं मं अपने ही शास्ता कै 
मागं से कितने पथभ्रष्ट होगयेह । स्वयं उनकं धार्मिक ग्रन्थ मे ( द्रष्टव्य 
अभिधर्म कोश व्याख्या, पृष्ठ १६ ) वायु को आकाश पर प्रतिष्ठितं बताया 
गया है१ 1 यदि आका को वहां वस्तुभूत ही नहीं माना गया होता तो एसी 
कोद बात कसे कही जा सकती थी ? तदाकाशस्यावरतुत्वे न समञ्जसं स्यात्‌ । 
अतः आकाश अवस्तु ह, एसा कहना ठीक नहीं । 'तस्मादप्युवतमाकाशस्यावस्तुत्वम्‌ । 
पुनः यदि सव से अन्त में यह्‌ कहा जाय कि उपर्युवत तीनों असंरकृत धम' 


(१) शंकर का यह कहना न केवल सर्वास्तिवाद-परस्पराके लिए ही किन्तु 
स्थविरवाद-परम्परा के लिए भी टीक हे, मिलाइए भन्ते नागसेन तुर्हे 
भणथ--अयं महापठवी उदके पतिद्धिता, उदकं वाते पतिष्टित, वातो 
आकासे पतिद्ितोति ।' मिलिन्द पञ्डहो, विमतिच्छेदनपञ्टो, पृष्ठ ७९ 
( बम्बई यूनौवसिटी का संस्करण ) 
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निर्पाख्य', अवस्तु" ओौर नित्य द तो यहु कथन भी विप्रतिषिद्ध 
द। कहीं अवस्तु का भी नित्यत्व॒या अनित्यल हआ करता है? 
सव॒ धर्म-वर्मी अर्थात्‌ गुणों ओौर द्रव्यो का व्यवहार 'वस्तुभृत' पदार्थं 
के ही आश्रय रह्‌ सकता है, अवस्तुमूत के नहीं । अतः जव एक 
वार हमने धमं ओर धर्मी के सम्बन्ध को मान ल्या, तो घटादि 
के समान आकारा को भी वस्तुमूत ही मानना होगा, “निरुपास्य' 
नहीं । वर्म-वमिभावे हि षटादिवदस्तुत्वमेव स्यात्न निरुपाख्यत्वम्‌' । इस प्रकार 
बाह्य जगत्‌ कौ अपेक्षा में अर्थात्‌ संस्कृत धर्म" यौर असंस्कृत धमं" दोनों के 
दी विवेचन को लेकर भगवान्‌ शंकर ने बौद्ध श्षणिकवाद की असमञ्जसता दिखाई 
हं । अव वे आन्तरिक जगत्‌ मं इस की असमञ्जसता ओर दिखाकर वड़ी देर 
मं इस सिद्धान्त से विदाई ठेते हे । अनुस्मृति" के कारण क्षणिकवाद्‌ एक 
असमञ्जस दरशन है, इतना तो ब्रह्मसूव्रकार्‌ भी कहते टं अनुस्मृतेख्च' (२।२।२५)। 
किन्तु इ सकी अनुपम व्याख्या उपस्थित करना कर काही काम है । भगवान्‌ 
शंकर कहते हं कि क्षणभंगवाद के मानने वाटे को स्वभावतः ही द्रष्टाकी भी 
क्षणिकता माननी पड़ती ट, जो कभी सम्भव नदीं हो सकती । यदि एक 
स्थिर द्रष्टा की स्थिति हम नटीं मानें जिसको कि पूवं ओर उत्तर के अनुभव 
हते हं तो इस प्रकार का अनुभव कि मेने इसे देखा है, मे जव इसे देखता क 
कभी नहीं हौ सकता, क्योकि क्षणिक होने से दरष्टा तो पहले ही वदल गया । यदि 
क्षणिकत्व के कारण द्रष्टा मे भी परिवर्तन आया होतातव तो इस प्रकार 
का अनुभव होना चाहिए था भे केवल स्मरण करता हँ किन्तु जिसने इसे अनु- 
भव कियाथावह्‌ तो दूसरा हीहै। किन्तु इस प्रकार का अनुभव किसी 
को नहीं होता । अतः यदि अनुस्मृति की कोई गुवितयुक्त व्याख्या करनी 
दं ओर मानवीय अनुभूति के विरुद नहीं च्छे जाना है तो क्षणिकवाद के 
सिद्धान्त कौ आन्तरिक जीवन भे हम लाग्‌ हृभा नहीं देखते । अतः दशन 
ओौर स्मरण के क्षणो से यदिएक ही द्रष्टा का उनसे सम्बन्ध मे आनाह तब 


तो यह अनिवार्यं है कि वैनारिक अपने क्षणिकवाद को छोड़ दे "तत्रैवं सत्यकस्य - 


दशंनस्मरण लक्षणक्षणद्रयसम्बन्धे सणिकताम्यगमहानिरपरिहारया वेनारिकस्य 


स्यात्‌ । वाह्य वस्तु के सम्बन्धमें मेँ तो इस प्रकार का सन्देह कोई 
करभीसककि क्या यह्‌ वही ह्‌ अथवा उसके सदृशह्‌, किन्तु द्रष्टा के सम्बन्ध 
मे तोटएसा कभी सन्देहका लेमात्र भी नही हो सकता करि व्या मै वही हं 
या उसके सदश, क्योकि निदिचत रूप से हमं यह अनुभव होता है कि वही 
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१०१५ अनुस्मतेश्च 


मे जिसने कि कल देखा था, वही मै आज स्मरण कर रहा हूं । भवेदपि कदाचिद्‌ 
वाटयवस्तुनि विप्रलम्भसम्भवात्तदेवेदं स्यात्तत्सद्रं वेति सन्देहः 1 उपरुन्धरिरतु 
सन्देहोऽपि न कदाचिद्‌ भवति स एवाहं स्यां तत्सदशो वेति। य एवाहं पुवेद्युरद्राक्षं 


स॒ एवाहमद्य स्मरामीति निर्चिततद्भावोपलम्भात्‌' । यह्‌ शंकर काः ~ 


इस विषय में एक प्रधान तकं ह ओर इसी के आधार पर उन्होने वैनाशिक 
समय की इस विषयक अनुपयुक्ता दिखाई है 1 तस्मादप्यनुपपन्नो 
वैनारिकसमयः' । इस सूत्र ( अनुस्मृतेशच २।२।२५ ) मे भगवान्‌ शंकर ने 
स्मति' के सवाल कोलेकर ही क्षणिकवाद की अनुपयुवतता दिखाई ह 
किन्तु अपने भाष्यके प्रारम्भे वे कर एसे शाब्द कह गए हँ जिनके 
कारण उन्टोनं अपनी स्थिति बड़ी खराव कर री हं । उपयुक्त सूत्र 
पर भाष्य करते हुए प्रथमदही शंकर ने कहा हं अपि च वेनारिकः 
सवस्य वस्तुनः क्षणिकतामभ्युपयन्‌' अर्थात्‌ वेनाशिक सभी वस्तु की 
क्षणिकता का अभ्युपगम करता हं।' हम जानते हे कि सर्वास्तिवादियों 
पर ओर कोई आरोप भके ही लगाया जा सके, किन्तु यहे सिद्धान्तं उनकं 
मस्थे मंढना कभी न्याय्य नहीं है कि सम्पूणं वस्तु की क्षणिकता का उपपादन वे 
करते ह । हम पहले भी कह चके हे कि शंकर ने सर्वास्तिवाद को वैनाशिक 
मत॒ से उपरक्त करको देखा है, अतः उन्होने उसे उसकं ठीक कर्प मं 
प्रस्तुत नहीं किया हे] मध्व तौ इसी कठिनाई से सम्भवतः तंग भी दीखते हें 
ओर यह आरचयं ओर आदवासन का विषय हँ कि ब्रहयसूत्र के भाष्यकारो में 
वे ही अकेले इस सूत्र तथा इसके आगे वाके सूत्र ( 'नासतोऽदृष्टत्वात्‌' ) को 
शून्यवादियों के प्रति प्रयुवत किया मानते हे 1 यह हमारी विचारप्रणारी 
के अनुक्‌र सिद्धान्त है, किन्तु कठिनता यहां भी हर नहीं होती । आचार्यं शंकर ने 
पहर ही प्रतिज्ञाकी दह कि वे सौगत मतके तीन वादियों का मशः प्रत्याख्यान 


करेगे, अतः सर्वास्तित्ववादियो को विना समाप्त किए ओर विज्ञानवादियों पर ` 
पहुंचने से पहले ही वे शून्यवाद को किस प्रकार के सकते हँ । वास्तवमेंजो. 
वात हुई हौ वह यह है कि शंकर ने सभी बौद्ध सम्प्रदायो को वैनाशिक हीः, 
समभा है ओर यही उनकी गलती हं, एतिहासिक रूप से भी ओर, 
तात्विक रूपसेभी, एेसा हम कहु सकते हैँ । सर्वास्तिवादियों के दशन. 


का हम चतुर्थ प्रकरण के उत्तरद्धे में निदेश कर आए ह ओर इस 
बात पर्‌ वहां जोर दिया है (उस दन की मान्यता के अनुसार दही) 
कि वस्तुओं को क्षणिकता देने के नही, किन्तु केवर. उनकी अवस्थाओं 


| 
| 
| 
। 
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को ही वे क्षणिक वताने के पक्षपाती हैँ) इस विषय मेँ उनके विभिन्न 
आचार्यो के मत हमने अभिघमं को' के अनुसार वहां उद्धृत किए है । निख्चय 
ही सर्वास्तिवादियों ने तो भगवान्‌ वृद्ध के वचनों के उदाहरण देकर इस वात की 
स्थापना को हं कि वस्तुं के तीन मागं (अध्वानः ) हीने ही चाहिए, अर्थात्‌, 
अतीत, वतमान ओौर अनागत + । इसमें सन्देह नहीं कि वे भी अन्य बौद्ध दार्शनिकों 
को तरट्‌ क्षणिकवादी हं, किन्तु उनके क्षणिकवाद का केवल तात्पर्यं यही है कि 
कारण कमी विनष्ट नहीं होता किन्तु केवट अपना नाम परिवतित करदेता ह जव 
वहं कायं रूप मे परिणत होता ह ओर अवस्थान्तर हने से एक परिवर्तित स्वरूप 
को प्राप्त कर लेता हँ । मिटूटी अपनी अवस्था को छोडकर घड़ा वन जाती है 
ओर इस अवस्था मे केवल नाम" मिटटी 'नाम' घडा हौ जाता है, मिट्टी का 
तो क्षणिकत्व उपपन्न नहीं होता २ । जापानी पंडित यामाकामी सोजन का कथन हैँ 
कि शंकर नं जिस सिद्धान्त को उन पर आरोपित किया है वह्‌ उन्हँ ( सर्वास्ति- 
वादियों को) मालूम था ओर उस से उन्होने पहले ही अपने दर्ान की रक्षा 
कर छी थी । यह्‌ सम्भव हौ सकता दकि शंकर की सुचना का सोत एक एसा 
सर्वास्तिवादियों का सम्प्रदाय रहा हो ( जिसको सर्वास्तिवादियों ने अपना 
कभी स्वीकार नहीं किया ) जिसकं आधार पर वस्तुओं की क्षणिकता के 
सिद्धान्त का आरोप वे सर्वास्तिवादियों पर कर सके । यह शंकर कौ स्थिति 
काएक स्पष्टीकरण हो सक्ता है । फिर क्षणिकवाद तो बोद्ध के 
सभी सम्प्रदायो का एक सामान्य सिद्धान्त है, अतः उसके प्रत्याख्यान मे जब 
कोर (ब्रह्मसूत्रकार या शंकर) प्रवृत्त होता है, तो वह अपने को निश्चय ही 


सर्वास्तिवादियों तक ही सीमित नहीं रख सकता । यही सम्भवतः शंकर के. 


(> ‡ राब्द = + > ज [९ 
वंनारिक' शब्द के इस प्रसंग मे प्रयोग का रहस्यहं ओर इसी से उनकं 
क्षणिकवाद' के व्याख्यान ओर प्रत्याख्यान की संगति भी ल्ग जाती है! डा० 
श्रीपाद कृष्ण बेखवलकर ने कहा है कि शकर तो सर्वप्रथम ब्रह्मसूत्रो का भाष्य 
ही कर रहे टू ओर ब्रह्मसूत्रो कौ रचना के समय उपर्युक्त सर्वास्तिवादियों के 


(१) सर्वास्तिवादियों के दारा एतद्टिषयक वुद्ध-वचनों के उदाहरणों के लष 
देविए चौथे प्रकरण का उत्तराद्धं । 

(२) निर्दे चेत्‌ फलं हेतौ हैतोः संक्रमणं भवेत्‌ । पर्वजातस्य हेतोश्च पुनर्जन्म 
प्रसज्यते । सोजन ; सिस्टम्स जाफ बुद्धिस्टिक ्थोट, पृष्ठ १४०, पद संकेत 
१ मे उद्धूत । 
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१०१७ सर्वास्तिवादि-दरन का ठीक ज्ञान शंकर को नहीं था 


सिद्धान्त ( कि एक व्यक्ति या वस्तु को अवस्थाएं ही परिवतित होती हं 
जव कि उनका भ्रतिष्ठटान शारवत रहता है ) का प्रादुर्भाव ही नहीं हु था, 
अतः शंकर, जिनको ब्रह्मसू्रकार के मन्तव्य का ही सवेप्रथम अनुवतन करना 
था, उस मागं से विभिन्न नहीं जा सकते थे९ 1 यदि एसी बात ह तो ठीक 
ह । परन्तु निङ्चित एतिहासिक प्रमाण के अभाव मे एसा कहना साहसिक 
ही ह 1 विन्तु यदि इसी स्थिति कोहम स्वीकार करकेतो फिर ब्रह्मसूत्रो मं 
निर्दिष्ट ओर शंकराचार्य के द्वारा व्याल्यात सर्वास्तिवादी प्रत्याल्यानों का 
हमे एतिहासिक रूप से बौद्ध ॒सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय परही आरोप करने का 
क्या अधिकार है ? एसा करके क्या हम उसकं वास्तविक स्वरूप के विषय 
मे मान्ति ही नहीं फैकाते ? या तो ब्रह्मसूत्र वास्तविक एतिहासिक बौद्ध दाशेनिक 
सम्प्रदायो के सिद्धान्तो को ठीक प्रस्तुत नदीं करते या फिर शंकर को बौद्ध दरेन 
कं मौलिक विचारों से अनभिज्ञ होनादही चाहिए । हम दोनो ही ओर तकं 
को अपने पश्च मे नहीं ले जा सकते । ये सब प्ररन विचारणीय हँ । अव हम 
दाकर के दारा बौद्धो के इस सिद्धान्त पर किए हुए प्रत्याख्यान पर आते हं 
कि अभाव से भाव की उत्पत्ति होती हौ । शंकर का कथन हे कि जगत्‌ का 
कोई स्थिर कारण न मानने के कारण वेनारिक लोग असत्‌' से सत्‌ कौ 
उत्पत्ति दिखातं ह 1 वैनाशिक कहते हं कि जो बौज विनष्ट हो गया उसी से 
अक्र की उत्पत्ति होती है, इसी प्रकार विनष्ट दूघ से दधि की तथा विनष्ट 
मिट्टी से घड़े की उत्पत्ति वे कहते ट । शंकर कहते हं कि यदि कूटस्थः कारण 
से टौ कायं की उत्पत्ति हौ जाती हौ तब तो फिर कोई विशेष ही नहीं रहता ओौर 


-----~--- 


४.) 
अपण 


(१९) सोजन के मत की अनुपयुक्तता ओर अपू्ण॑ता दिखाते हुए वे लिखते हं 
"€ ( सोजन ) ९0९7) €1ध]़ 1010168 {1188 जिकर ्रथयः 
13 11616] € [00 पता 0116 ब्रह्मसूत्रञ ०...“ 1६ पञ, 
16161016, 16 2881166 {187 {176 त०लप९ 87 06 
118९6 ग 8 {1108 07 [€ाऽणा (18768 = €षलाफ़ ताला 
1116 118 उप्ा0इ्िकपय) 18 लला] 87त [लता ्ला† 18 
2 1लः त९र्ल्‌नणलाह कऋता 116 801100] कात्‌ ०0४ 06 
0112172] त००प०€ 28 [101 10 {16 कपणाः 01 {76 
ब्रह्यसूत्रऽ." ब्रह्मसूत्र भाष्य--नोट्स, पुष्ठ ८७; सोजन का मत अधिक 
द्ढ़ ब॒नियादों पर स्थित हं । 








बोद्ध दशन तथा अन्य भारतीय दन १०१८ 


प्रत्येक वस्तु से प्रत्येक वस्तु उत्पन्न हौ जानी चाहिए । कूटस्थाच्चेत्‌ कारणात्‌ कार्य- 
मृ त्प्ेताविशेषात्सवं स्वेत उत्पद्येत । किन्तु यह्‌ होता नहीं । लोक मे एेसा कहीं 
देखा जाता नहीं, अतः अभाव से भाव की उत्पत्ति नहीं हौ सकती । यदि 
जभाव से भाव उत्पन्न होता तवतो फिर रदविषाण आदिसे भी अंकूर उत्पन्न 
होने र्गते । किस प्रकार ? हम मानते हः कि विदोष कारणो चे ही विदोेष 
कार्यों कौ उत्पत्ति होती है । अव जव वोज दग्ध होता है तो उसका अभाव 
होता हं ओर इस अभाव तथा शश-विषाण के अभाव मं कोई विशेषता नहीं 
हं, अतः जव कोई विशेषता ही नहीं ह भौर असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानने 
के कारण तुम विशेष कारणों से विरोप कार्यो की उत्पत्ति भी नहीं मानने को 
मजवूर हो, तव तौ फिर असत्‌" वीज को कौटभी वस्तु उत्पन्न कर देनी चाहिए । 
वीज अंकुर ही उतयन्न वयो करं ? दूध दही ही उत्पन्न क्यो करे ? मिट्टी घडा 
ही उत्पन्न क्यों करे ? जव मिट्टी नष्ट होकर षड़ा वनरदी ह तो वहां घड़ 
का भी पटले तो अभाव दही हं गौरएसे ही अभाव ठे गरा-विषाण का भी । 
अतः दोनों अभाव समान दू, तो फिर शदा-विपाण उन्न न होकर घड़ की 
ही उत्पत्ति क्यों होती टै ? फिर यदि तुम यह मानने ल्गो कि अभावका भी 
कोद विशेष होता है, जिस प्रकार कि नीलापन कमल मे, तव तो फिर यह 
जभावकोटही माव देना हो गया, कमल आदि के समान विरोषत्त्वादेवाभावस्य 
भावत्वमुत्वलादिवत््रसज्येत' । प्रत्येक वस्तु सत्‌" रूप मं ही अवस्थित ह ओर 
उसीरूपमं दिारईभी देतीहै, किन्तु यदि असत्‌ से वह्‌ उत्पन्न हुई होती तव 
तो उसको प्रतीति असत्‌" के रूपमे ही होनी चाहिए थी, किन्तु एेसी नहीं 
होती, अतः अमाव से भाव कौ उत्पत्ति सम्भव नहीं । अपने-अपने रूप में प्रत्येक 
वस्तु यहां भावमय ही तो दिखाई देती है, किन्तु यदि अभावसे वह्‌ उत्पन्न हुई 
होती तो उसे अभावान्वित रूप मे ही दिखाई देना चाहिए था, किन्तु एेसा दिखाई 
कव देता हं ? अतः अभाव से भाव की उत्पत्ति मानना युक्तियुक्त नहीं है । 
असत्‌" शरविषाणादि से सत्‌ कौ उत्पत्ति कहीं नहीं देखी गई, सुवर्णादि सत्‌ 
पदार्थो से ही सत्‌ की उत्पत्ति देखी जाती ठं, अतः अभावसे भाव कौ उत्पत्ति 
मानना ठीक सिद्धान्त नहीं है । असद्म्यः शविषाणादिभ्यः सदुत्पत्यदशंना- 
त्सद्‌म्यश्च॒ सुवर्णादिभ्यः पड्तत्तिदशनादनुपपत्नोऽयमभावाद्भावोत्पत्यभ्युप- 
गमः” । फिर शंकर सर्वास्तित्ववादियों की परस्परविरुढता पर भी आक्षेप 
करते हुए कहते हं कि ये बौद्ध एक तरफ तो प१रमाणुवादी हु अर्थात्‌ यह मानते 
हं कि चतुविध कारणवाद से चित्त ओर चैत्त उत्पन्न होते हं ओर परमाणुं 





१०१९ | असत्‌ से सत्‌ कौ उत्पत्ति ? 


से सस॒दाय उत्पन्न होता हं तो फिर उसी के साथये इस प्रकार कंसे मान 
सकते टं फि अभाव से भाव उत्पन्न होता ह । इन वेनारिकोंने तो रोक को 
दी व्याकूक कर रक्खा हँ । वेनारिकौः सर्वो रोक आकुलीक्रियते १ । विनोद- 
मिधितव्यंगके रूपमे ह्मे शंकर के इस कथन को लेना चाहिए 1 इससे यह्‌ 
भी प्रकटहोता ह्‌ कि बौद्ध धमं उस समय जीवित रूप मं विद्यमान था। अभाव 
से भाव को उत्पत्ति होनें के विरुद्ध एक ओर कारण दे कर भगवान्‌ शंकर 
सर्वास्तिवादियों के प्रकरण को समाप्त करते हे । यह्‌ कारण इस प्रकार हे-- 
यदि अभाव से भाव की उत्पत्ति हौ जाती तो उदासीन रूप से अकमेण्य होकर 
वेठने वाले आदभियों को भी इष्टसिद्धि होनी चाहिए थी क्योंकि अभावं तो 
सवत्र ही सुलभ ह । चुपचाप विना काम किए बैठे रहना किसे अच्छा नहीं 
रखुगता । कम्हार को क्या जरूरत हँ कि चाक चलाए, बतेन (भाव) तोवेसेही 
अभाव से वन जायंगे, बौद्धोने जो सिखाया हं ! इसलिए अभाव से भावकी 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । यहीं पर सर्वास्तिवादियों का खण्डन समाप्त होता ह। 
हमने विस्तार से सर्वास्तिवाद के विरुद्ध दंकर ने जितने तकं दिए हं उनका 
निरूपण कर दिया हूं । संक्षेप में फिर से उन्हं यहां रख देना अनावदयक न होगा । 
शंकर के हारा सर्वास्तित्ववाद का खण्डन 
(१) अण॒हेतुक भूत-भौतिक संघात तथा स्कन्धहेतुक पञ्चस्कन्धी संघात, यह 
दोनो प्रकार का समुदाय असम्भव ह, क्योकि कोई स्थिर, चेतन भोक्ता या 
रासन-कर्ता नहीं ह्‌ । 
(२) श्रतीत्यसमुत्पाद' उत्पत्ति मात्र की व्याख्या कर सकता ह्‌, संघात की 
संगति नहीं लगा सकता, भोक्ता के अभाव होने के कारण । 
(३) क्षणिकवाद के मानने पर प्रतीत्यसमुत्पाद उत्पत्ति की भी संगति नहीं 
र्गा सकता । क्षणिकवाद अनेक प्रकार से असिद्ध सिद्धान्त हं । 
(४) प्रतिसंख्या निरोध ओर अप्रतिसंख्या निरोध असम्भव हं, क्योकि वे न 
सन्तान गोचर' हं, न 'भावगोचर' । 


(१) शंकर कौ खीज स्वाभाविक हं । हरिवर्मा का सत्यसिद्धि शास्त्र (अवं 
संस्कृत में अप्राप्त ) सवंधमंशून्यता का निरूपण करता ह्‌, ओर अन्य 
सर्वास्तिवादी परमाणुवादी हं ।! आज भी यह सवाल हं कि हरिवर्मा 
को सर्वास्तिवादियों मे रक्वा जाय या शृन्यवादियोंमें। वे एक भी 
नहीं हं ओर उभय हं । एसी विचित्रता ह । 

बौ ० ६५ 
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(५) अविद्यादि का निरोध भी असम्भव हं 1 क्योंकि सम्यक्‌ ज्ञान से उत्पन्न 
होने पर "निर्हतुक विनादा' तथा स्वयमेव उत्पन्न होने पर मार्गोपदेश को 
अनर्थकता निष्पन्न हीती हं । 

(६) आकाश का निरूपाख्यत्व सम्भव नहीं हे, क्योकि आकाश वस्तुभूत हें । 
एक हौ साथ आकार निरूपाख्य, अवस्तु ओर नित्य नहीं हौ सकता, क्योकि 
अवस्तु का नित्यत्व या अनित्यत्व नहीं हुआ करता । 

(७) मानसिक अनुभव (अनुस्मृति) के तथ्य के विरुद्ध जानें कं कारण क्षणिक- 
वाद अत्यन्त गत सिद्धान्त इं । क्षणिकवाद में कोई उपपत्ति नहींह्‌ । 

(८) असत्‌ से सत्‌ की सत्पत्ति सम्भव नहीं हे, क्योकि (१) स्थिर-स्वभाव पदार्थो 
मेही परिवतंन सम्भवटहं (२) भावसे ही सव कृ सुलभ ह, अभाव 
से नहीं । 

अव हम शंकर के विज्ञानवाद सम्बन्धी प्रत्याख्यानों परञआते दह, जो 
ब्रह्मत त्र भाष्य २।२।२८-३२ में मिरते हूं । उपर्युक्त सूत्रों पर भाष्य करते हए 
` आचार्यं शंकर ने छट पूर्वपक्ष उठाए हं जिनका 
शंकर अर बौद्ध विज्ञानवाद उत्तर उन्होने दिया है तथा चार स्वतन्त्र तकं 
दिए हं। इस प्रकार कूर दस तकं भगवान्‌ 
शंकर ने बौद्ध विज्ञानवाद के विरुद उपयुक्त सूत्रों के भाष्य में दिए हुं, जिनका 
अब हमें करमशः विर्ेषण करना हं 
(१) विज्ञानवादी बोद्ध कहता रह कि विज्ञान से व्यतिरिक्त बाह्य 
अर्थं नहीं ह । न विन्ञानव्यतिरिक्तो बाटयोऽर्योऽस्तीति' । शंकर इसका प्रत्याख्यान 
करके हुए कहते हं कि वाह्य अथं का अभाव सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
क्योकि इसकी उपन्धि हमें होती है उपलब्धेः" । बाह्य पदार्थं हमें अपने भीतर 
स्थित विचारों के अनुरूप ही दिखाई पडते हँ ओर हम यह अनुभव करते हं कि 
यह घडा है, यह स्तम्म ह, आदि । जौ वस्तु उपलभ्यमान ह उसका अभाव 
नहीं हो सकता । खाना खाते हुए मी कोई कटे कि मेँ खाना नदींखा रहा ह 
इसी प्रकार यदि इन्दिय-संनिकषं से वाहय पदार्थो को देखता हआ भी कों 
कटे कि भमै नही देखेता हू" तो क्या उसका मुंह पकड़ा जाता है ? वास्तव में 
बात तो यही रहेगी कि जिसको उपटन्धि होती हं, वह्‌ अभाव नहीं हौ सकता । 
(नाभाव उपलब्धेः" । किन्तु विज्ञानवादी आकर कह सकता है मेः कव यह्‌ कहता 
हे किमेःवस्तुको नहीं देता । मँ तो केवल यही कहता हँ कि उपलन्धि से 
ज्यतिरिक्त "मै कछ उपकन्ध नहीं करता! । वच्चे को जैसे फटकारते हुए आचायं 
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शंकर विज्ञानवादी के कान पकड़ते हुए, कुछ उसके प्रति मुसकराते हुए (मेरे 
जसे ही तो बोल रहा है ! ) कहते हं अच्छा वच्चे ! कहे जाओ, तुम्हारे मुह 
पर लगाम तो है ही नहीं' 'वादमेवं ब्रवीषि निरेकुशत्वात्ते तुण्डस्य' । उसके तकं 
को लेते हुए उत्तर देते हँ कि सभी मनुष्य इसी प्रकार को उपलन्धि करते हु 
कि स्तम्भ आदि बाह्य पदार्थं विषय रूप से स्थित हं । कोई इस प्रकार अनुभव 
नहीं करता कि बाह्य पदां ही स्वयं उपलन्ि है । सभी मनुष्य वाट्य पदाथ 
को उपलब्धि के विषय रूप में देखते ह, इसमें प्रमाण यह है कि जो बाह्य पदार्थों 
की सत्ता स्वीकार नहीं करते वे भी उसकी सत्ता को स्वीकार करने वाले ही 
ख्हरते हं । किस प्रकार ? तुम कहते हो कि भीतर अवस्थित ज्ञेय ही बाहर 
स्थित जसा भासता ह 1 अन्तज्ञेय रूपं तद्बहिवंत्‌ अवभासत इति' । किन्तु इस 
कथन मेही तो तुम वाह्य पदार्थो की सत्ता स्वीकार करते हो । "बाहर जंसा' 
( 'वहिवंद्‌" ) तुम क्यों कहते हो ? जव वाहर किसी चीज को मानते हो तभी 
तो एेसा कहते हो कि मेरा भीतर स्थित विचार बाहर पदाथं के जसे भासता 
है । विष्णुमित्र बन्ध्या पुत्र की तरह भासतादहै एसा तो कोई नहीं कहता । 
वन्ध्यापुत्र कहीं हो तब तो कोई कहे ? अतः जब तुम "बाहर जैसा कहते हो 
तो निर्चय ही इसका यही अथं होता है कि लोक की अनुभूति के सदृश ही 
तुम भी वाहय पदार्थो कौ उपकल्धि करते हो । इसलिए उपरुन्धि होने के कारण 
वाह्य पदां का अभाव सिद्ध नहीं किया जा सकता। न खल्वभावो 
वाहयस्याथस्याघ्यव सितुं शक्यते' । 
(२) विज्ञानवादी तकं-सुत्र को पकडता हज फिर कहता है कि अच्छा 
-यदि तुम यह कहते हो कि बाह्य पदार्थं है तो फिर यह तो सोचो कियातो 
-ये परमाण्‌ होने चाहिए या उनके समह । किन्तु बाह्य पदार्थो यथा स्तम्भादि 
को घोषित करने वाले विचार तो परमाणुओं का द्योतन नहीं करा सकते, क्योकि 
जव हमे स्तम्भादि बाह्य वस्तुओं की उपरुन्धि होती हौ तो इस उपल्च्धि को 
हम परमाणुओं की उपरुब्धि पर तो आक्षिप्त नहीं कर सकते ओर न स्तम्भादि 
परमाणुओं के समूह ही समभे जा सकते ह, क्योकि परमाणुजों से उनका 
कन्यत्व अथवा अनन्यत्व ही निरिचित रूप से निर्णीत नहीं किया जा सकता। 
भगवान्‌ शंकर इसका उत्तर देते हुए कहते हैः कि सम्भव ओर असम्भव को 
भ्रमाण-प्रवृत्ति ओर अप्रवृत्ति पूर्वैक मानना, न कि प्रमाण-प्रवृत्ति ओर अप्रवृत्ति 
को सम्भवासम्भवपवेक मानना, ठीक अध्यवसाय नहीं है । जो कुछ भ्रत्य 
क्नादि प्रमाणो मसे किसी के द्वारा भी उपकन्ध नहीं होता उसी के नारे मं 








। ॥ 
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कह सकते ट्‌ कि वह नहीं है, किन्तु यहां तो सभी प्रमाणोंसे वाह्य पदार्थं 
उपलब्ध होते हे, अतः वें दहंही। 

(३) यहां पटे विज्ञानवादो के दो तकं है, बादयार्थ-निषेध के लिए 

(१) एवं जात्यादीन्‌ अपि प्रत्याचक्षीत" अर्थात्‌ पटले तकं अर्थात्‌ अपने वारः 
परमाणुकाद सम्बन्धी प्रत्याख्यान करने के वाद ही विज्ञानवादी कहते है--इसी 
प्रकार 'जाति' भी नही माननी चाहिए । (२) जव हम वस्तुओं को देखते हैँ 
तो हमे घटज्ञान" पट-ज्ञान' एेसा ज्ञान होता है । चूंकि हर एक विषय के प्रति 
एसा ज्ञान होता हं, अतः हमें ज्ञान में ही क विदोष मानना पडता है, इसलिए 
भवर्यम्भावी रूप से यह्‌ मानना पडता हँ कि हमारे विज्ञान वस्तुओं के स्वरूप 
को धारणकरलेतेहं ओर जव एक वार यह स्वीकार कर लिया कि ज्ञान कीं 
विषय से सरूपता हं (विषयसारूप्यं ज्ञानस्य) तो वाहय पदार्थो को मानने कीः 
कल्पना ही व्यथं हौ जाती ह । भगवान्‌ शंकर इन तर्का का इस प्रकार उत्तर 
देते ह (१) जान के विषय-सारूप्य होने से विषय का नाश नहीं माना जां 
सकता ओर इसका कारण यह हे कि यदि विषय न हौ तो विषय-सारूप्य भी नहीं 
होता, भौर विषय उपरब्धि का विषय ह । (२) घटज्ञान ओर परन्नान में यह्‌ 
घट ओर पट रूप विदेषणों मेही मभेद दै, विशेष्य रूप ज्ञान में नदीं । इस- 
लिए पदाथं गौर ज्ञानम भेदह्‌। 

(४) विज्ञानवादी कहता है कि सटोपलम्भ नियम से विषय ओर विज्ञान 
मे अभेद हं । इसलिए पदार्थं का अभाव हँ । शंकर का उत्तर हे कि जिस प्रकार 
पूर्वोक्त घट-ज्ञान ओौर पट-ज्ञान में घट-पट रूप विदोषणों मेँ ही भेदहै ( देखिए 
ऊपर तीसरा तकं ) उसी प्रकार यहां भी सहोपरम्भ-नियम विज्ञान ओर विषय 
मेँ केवर उपाय अौर उपेय भाव ही दिखाता है, उन दोनों के अभेद को दिखाने 
वाला तो वह॒ कभी नहींहं । 

(५) विज्ञानवादी वड़ा महत््वपृणं तकं रखते हैँ स्वप्नादिवच्चेदं द्रष्टव्यम' । 
अर्थात्‌ जिस प्रकार स्वप्न-माया-मरीचि-उदक--गन्धर्वनगरो के त्यथ 
या विचार हं जो विना ही वाह्य अथं के रूप मे उपस्थित हृए ग्राट्य ओर ग्राहक 
जकार वाले होते हं, उसी प्रकार जागरित अवस्था मे भौ गोचर होने बाले 

स्तम्भादि प्रत्ययो वाटे होने चाहिए क्योकि प्रत्ययत्व से तौ दोनों ही व्यभिचरित' 


(१) द्रष्टव्य चतुथं प्रकरण मं विज्ञानवाद का विकेचन । सहोपलस्भनिय-. 
मादभेदो नीलतद्धियोः' । 
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नटीं होते श्रत्ययत्वाविशेषात्‌" । "वैधर्म्याच्च न स्वप्नादिवत्‌ २।२।२९ इस समग्र 
सूत्र के भाष्य मे भगवान्‌ शंकर ने विज्ञानवादियो को उपयुक्त मान्यता का 
खण्डन किया है । भगवान्‌ शंकर कहते हैँ कि स्वप्नादि प्रत्ययो के समान जागरित 
अवस्था के प्रत्यय नहीं हो सकते । इसका कारण यह हं कि दोनो मे वेधम्यं 
हे, अर्थात्‌ दोनों के धमं भिन्न-भिन्न है । किस प्रकार ? दो प्रकारो से । (१) स्वप्न 
मे उपलन्ध वस्तु बाधित हौ जाती ह जब मनुष्य जगता है । वह्‌ देखता 
टं कि स्वप्नमे जो चीजों देखी थीं, वे अब नहीं रही, किन्तु जागरितं अवस्था 
मे उपक्न्ध वस्तुएँ यथा स्तम्भादि कभी बाधित नहीं होते किसी भौ अवस्था 
मे "कस्यांचिदप्यवस्थायां' । अतः प्रथम तो कारण यह्‌ है जिससे स्वप्त के 
पदार्थं जागरित अवस्था के पदार्थो से वैधम्यं रखते हं (२) दूसरी बात यह 
हौ कि स्वप्न-दरेन स्मृति का विषय हं ओर जागरित दशन में उपलब्धि होती 
ह । स्मृति ओौर उपलब्धि मे क्या अन्तर टै, इसे हम अपने अनुभव से ही जानते 
हे । इसलिए अनुभव का खण्डन कर कूतकं नहीं करना चादिए । न स्वानुभवाप- 
रापः प्रज्ञामानिभिर्यक्तः कर्पुम्‌" । इन दो कारणो को देते हुए भगवान्‌ शंकर 
मह॒ भी कहते हँ कि जव अनुभव के आधार पर विज्ञानवादी जागरित प्रत्ययो 
की निरालम्बता नहीं दिखा पाते तो वे स्वप्न-प्रत्ययों के साथ उनके साधम्यं 
को दिखाकर एेसा करने का प्रयत्न करते हं जो इसी बात से पहले ही असिद्ध हो 
जाता हं कि उपयुक्त दो कारणों से स्वप्न ओर जागरित प्रत्ययो मे वैघम्ये हं । जो 
जिसका स्वय का धर्मं नहीं हं वह दूसरे के साधम्ये से उसमें कंसे हो सकता 
हे ?न च यो यस्य स्वतो धर्मो न सम्भवति सोऽन्यस्य साधर्म्यात्‌ तस्य सम्भ- 
विष्यति" । इसलिए स्वप्न ओर जागरित का वेधम्यंहीहे। 

(६) विज्ञानवादी कहते हे कि वासना-वैचिच्य' के कारण ही प्रत्ययो 
की विचित्रता टोती ह जौर इसकं किए बाद्य पदार्थो कौ स्थिति आवश्यक 
नहीं । शंकर कहते हँ कि पदार्थो कौ उपरुन्धि स्वरूप ही नाना प्रकार को 
वासनं हआ करती हं । यदि पदाथ ही उपर्न्धन हों तो विचित्र प्रकारक 
वासनं कहां से आ जाएगी ? वासना का अथं ह संस्कार-विशेष "वासना 
नाम संस्कारविशेषाः' । संस्कार विना आश्रयो के नहीं हो सकते 'संस्कारादच 
नाश्रयमन्तरेणावकल्पन्ते ' । तुम्हारी वासना का कोरर आश्यदही नहींहे। न 
च तव वासनाश्रयः करिचदस्ति' । अतः बिना पदार्थो के वासना भी सम्भव 
नहीं हं । 

यहां तक विज्ञानवादो को तरफ से पूरवेपक्च उठाकर उनके मतो का 
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भगवान्‌ शंकर ने प्रत्याख्यान किया हं । अव स्वतंत्र रूप से चार तकं उन्टोने ओर 
विज्ञानवाद के विरुद्ध दिए दहं, जिनको भी हम संक्षेपमें देख टे । 

(७) दो विज्ञान, जो पूवं ओर उत्तर कार मे उत्पन्न होते हँ ओर अपना 
ही अनुभव कर उपक्षीण हो जाते हं तौ उनमें एक दूसरे के प्रति ग्राट्य-ग्राटकः 
भाव नहीं बन सकता । 

(८) यदि यह्‌. मान लिया जाय करि विज्ञान ही उप्व्ि का विषय दै, 
विज्ञान कै स्वरूप से व्यतिरिक्त किसी ग्राहक कै वारा, तव तो फिर उस भ्राहकः 
(द्रष्टा) को भी किसी तीसरे का ग्राह्य बनना चाहिए ओर यह अनवस्था 
बढती ही जायगी । किन्तु यह साक्षी (अर्थात्‌ ग्राहक या द्रष्टा) तो अपनेमेंदही 
प्रतिष्ठित होता दं ओर इस सिद्धान्त का प्रत्याख्यान नहीं किया जा सकता 
स्वयंसिद्धस्य च साक्निणोऽप्रत्याख्येयत्वात्‌' । 

(९) शंकर ने विज्ञानवादियों के इस सिद्धान्त का यहां खण्डन किया है 
कि विज्ञान दीपक कौ ज्योति के समान अपने-टी-आप चमकता है ओर किसी 

दूसरी वस्तु को उसे जलाने या प्रकार देने की जरूरत नहीं है । शंकर अपने 
तकं देते हुए इस निष्कषं पर आते हूं कि विज्ञान भी दीपक की तरह ही किसी अन्यः 
को उपरन्धि का विषय होना चाहिए । श्रदीपवद्विज्ञानस्यापि व्यतिरिक्तावगम्य~ 
त्वमस्याभिः प्रसाधितम्‌! । 

(१०) विज्ञान में क्षणिकत्व का दोप दिखाकर यहां ( क्षणिकत्वाच्च 
२।२।३१ ) भगवान्‌ शंकर ने कहा टै कि वह वासनाओं का अधिकरण नहीं 
हो सकता ओौर स्थिर रूप आल्य-विज्ञान' का मान नहीं सकते । इसक्ए क्षण- 
भंगवाद के कारण विज्ञानवाद भी गिर जाताहे | 

इस प्रकार हमने वौद्ध विज्ञानवाद के विरुद प्रयुबत शंकर के तर्को की 
एक संक्षिप्त विवृति दी 1 सर्वास्तिवाद' ओर "विन्नानवाद' का शंकर खण्डन 
कर चुके । अव उन्हें शून्यवाद पर आना चाहिए, किन्तु उसके खण्डन मं आचार्यं 
ने आदर नहीं दिखाया । जव उन्होने सर्वास्तिवादी ओौर विज्ञानवादी दोनों 
ही "वेनािक पक्ष" कर दिष्‌, तौ फिर अक्ग से उन्हे गन्यवाद का प्रत्यास्यान 
करने की क्या जरूरत रही, ओर फिर्‌ कदाचित्‌ ब्रह्मसृत्र भी इसके लिए 
अधिक अवकाश नहीं देते क्योकि जो कृ उन्हें कहना है उसकी पर्णाहति वे 


करदेतेहं केवल इसी एक सृत्र मे 'सर्वथानुपपत्ते्च (२।२।३२) । 


कहते हं' कि यह वंनारिकों का सिद्धान्त जैसे-जैसे परीश्ना का विषय बनाया 


' जातादहै, वैसे ही वसे व्ह वाट्‌ के कए की तरह्‌ विदीणं होता चला जाताः 





१०२५ हांकर का अनौचित्यं 


है । शंकर ने उसमे कोई उपपत्ति नहीं देखी । यह्‌ तो सव आचाय ने 
ठीक कहा ह । किन्तु अन्त में जाकर वे एक एसी बात कहं जाते हं जिसे 
उनके प्रवल समर्थक भी ठीक गे नहीं उतार पाते* ओर जो एक निष्पक्ष 
समीक्षक को भी जापानी विद्धान्‌ यामाकामी सोजन के उस मत से सहमत 
होने को विवश करती है जिसकं अनुसार यह कहा जाता है कि शंकर को 
मौलिक स्रोतों के आधार पर बौद्ध दरंन के अध्ययन का अवसर कदाचित्‌ 
नहीं भिका थारे । बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान को समाप्त करते हण 
शंकर कहते टे “अपि च वाटधार्थ-विज्ञान-शुन्यवाद-्रयमितरेतरविरुद्धमुपदिशता 
सुगतेन स्पष्टीकृतमात्मनोऽसम्बद्धप्रलापित्वं, प्रद्वेषो वा प्रजासु, विरुद्धा प्रतिपत्या 
विमुट्येयुरिमाः प्रजाः इति । सवेथाऽप्यनादरीणोऽयं सुगतसमयः. 
श्रेयस्कामैरित्यभिप्रायः' । इसमे प्रधानतः चार बातें भगवान्‌ शंकर ने 
उपस्थित की ट (१) बुद्ध ने असम्बद्ध प्रलाप किया ह, क्योकि उनकं द्वारा 
उपदिष्ट बाह्यार्थवाद, विज्ञानवाद ओर शुन्यवाद सिद्धान्तो में परस्पर विरोध 
दै (२) प्रजाओं के प्रति वृद्धने विद्वेष दिखाया है (३) प्रजाओं का उन्होनं 
विमोहन किया हौ तथा (४) बौद्ध धर्म कल्याण का मागं नहीं । हम 
बद्ध ओर शंकर दोनों की ही प्रतिष्ठा की रक्षा के पक्षपाती हं 1 बुद्ध तो सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध' हं दी, शंकर मे भी बृद्धत्व' है, किन्तु यहां 'आचारयेत्व' के आवेश मं 
यह्‌ सब च्खि गए हें जो बुद्ध के जीवन ओर उपदेशों के प्रका मे नहीं किन्तु 
आवी शताब्दी मं “सुगतसमय' के नाम से प्रसिद्ध हीन तान्तरिकों की प्रवत्तियो 
के प्रकाश मं हमारे द्वारा व्याख्यात होना चादिए । फिर भी आचाय शंकर की 
मूक ॒वबुद्ध-घमं विषयक अभिज्ञा के अभाव को छोडकर ओर कोर हेतु उनकं 
इस प्रकार लिखने का नहीं मिता । उनकी अवज्ञा स उनका स्वयं का अज्ञान 
या अल्प ज्ञान ही कारण हौ ओर उनकी चार बातों मे एक भी बात युक्तिसंगत 
मालूम नहीं पड़ती । शंकर को यह मालूम न था कि भगवान्‌ बुद्धके मूल 
उपदेश वया थे ओर किस प्रकार उत्तरकाटीन बौद्ध दाशेनिक सम्प्रदायो 
का विकास हुआ । अतः उन्होने उत्तरकालीन दाशैनिक सिद्धान्तो का वृद्ध पर 
आरोप कर अपनी अनभिज्ञता का परिचय दिया । उन्हे देखना चाहिये था 
कि "इतरेतर विरुद्ध' सिद्धान्त वया वैदिक साहित्य में नहीं हे ? फिर समन्वयः 


(१) देखिए डा० बेलवलकर के भो विचार, ब्रह्यसृत्र भाष्य, नोट्‌स, पृष्ठ ९०० 
(२) देखिए सोजन : सिस्टम्से ओंफ बुद्धिरस्टिक थाट, पृष्ठ १६ 
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विधान तो दोनों जगह ही किया जा सकता हं । आदि-कल्याणकारी , मध्य- 
| कल्याणकारी ओर अन्त-कल्याणकारी मागं का उपदेदा करनं वाले भगवान्‌ 
| शाक्यमुनि भला किस प्रकार प्रजाओं के प्रति द्वेष करने वाटे, उसको विमोह 
मे डालने या उसका अकत्याण करने वाले हं, यह कु समभ मे नहीं आता । 
एसा लगता हं कि अभेदवादी शंकर भी सम-विषय से वरी नहीं थे ओर अर- 
क्षित क्षणो मेवे गारी भी दे सकते थे, जो प्राकरत पुरुष के लिये भी योग्य नहीं 
हं । व्‌ ढ-जीवन की उच्च मनोभूमि से तो इसकी कोई तुलना ही नहीं । 
इस प्रकार आचायं शकर के हारा बौद्ध दर्शन के प्रत्याख्यान को हमनें 
देखा । एक प्रकार से तो निदचय ही हमने एतद्विषयक ब्रह्यसूव्र-शांकरभाष्य 
का एक संक्षिप्त विवरण ही उपस्थित किया । 
क्या शंकर प्रच्छन्न बौद्ध हैँ} यह एक विदोप उट्श्य से ही किया गया। 
क्या उनका निगंण, निर्विशेष शंकर की महान्‌ ताफिक शवित के साथ ही 
बरह्म शून्यः काही दूसरा नाम साथ हमने इसका भी कृ अनुमान ल्गाही 
है १ श्रथवा क्या स्वयं शांकर लिया हं कि बौद्ध ददन के प्रति उनकी 
वेदान्त शाश्वतवादी श्रौपनि- सामान्यतः क्या प्रवृति हो सकती थौ । 
षद्‌ श्रात्मवाद्‌ का श्रावरण ओद शंकर के उपयु क्त प्रत्याख्यानों को देखकर 
इए ॒विञयुद्ध बौद्ध विज्ञानवाद कोई भी स्पष्ट ओर मधे सादे विचायं 
का दी नव संस्करण है ? श्न वाला आदमी यह नहीं कह सकता कि शंकर 
बातों की संक्तिप्र समीक्ता की विचार-प्रणाठी कीः समता किसी भी 
प्रकार वौद्ध विचारप्रणाटी से दिखाई जा 
सकती हं । कन्तु भारतीय दशन का यह एक विरोधाभास हे कि बौद्ध दशेन ' 
कौ पद-पद पर असमञ्जसता दिखाने वारे शंकर भी अपने विरोधियों 
( जौ सम्भवतः बौद्धो से भी अधिक शंकरके विरोधी है) के द्वारा 
श्रच्छत्न बौद्धः अर्थात्‌ “चपि हुए बौद्ध तक कहलाए गए टै 
यह्‌ एक वड़ आङ्चय कौ वात हँ ( उपयुक्त प्रत्यास्यानों के प्रकाश मं 
विेषतः ) कि शंकर को बौद्धो की पवित मे विठटानं का प्रस्तावं करने वाले 
एक दो आचायं नही, किन्तु अनेक आचायं 
कुछ वैष्णव शरीर श्चन्य है । विन्तु उनकं विचारों को उनका ठीक 
आचाय शंकर को प्रच्छन्न मूल्य देने के पहले हमे उनके कृ प्रति- 
` . बौद्धः बताते हे । निधि स्वरूप उद्गारो से परिचित होना 
चाहिए । सव से पहले शंकर के सवसे बडे 








~ 


ॐ. न कि -ीी 


१०२७ क्या शंकर प्रच्छन्न बौद्ध हं ? 


प्रतिपक्षी आचायं रामानुज हे । आचाय शंकर ने वैदिक धमं के उद्धार करने ` 
का त्रत लिया था (ओौर निङ्चय ही उनकी तपस्विता ओर तेजस्विता ने एक 
अद्भुत व्म-संस्कार किया भी था) किन्तु रामानुज उन्ह वेद-पूजा का तो महत्व 
देने को तयार हः ही नहीं ( शंकर के आगम' विषयक विचार को लेकर देखिए 
उनके प्रति उनकी तिरस्कारमयी उक्ति-द्‌सरे प्रकरण में 'नास्तिक' ओर आस्तिक 
मतों के विवेचन मे उद्धत ) उल्टे उन्हँ बौद्धो कौ पंकिति में बिठलाने का प्रस्ताव 
करते हः । पटले उनकी ओजस्विनी संस्ृत-वाणी को ही उद्त करते हँ । 
श्रीभाष्य २।२।२७ मे ये वैष्णव आचाय कहते ह एवंरूपेण सकमेकेण 
ज्ञाघात्व्थंन सवं लोकसाक्षिकमपरोक्षमवभासमानेनेव ज्ञानमात्रमेव परमाथ 
इति साधयन्तः सर्वलोकोपहासकरणं भवन्ति वेदवादच्छद्‌मप्रच्छन्नबौद्ध 
निराकरणं निपुणतरं प्रपञ्चितम्‌ इत्यादि । इस समालोचना में दो बातें स्पष्ट 
हं । समालोचक शंकर के ज्ञानवाद को अच्छा कहीं समता या कम-से-कम उसे 
अपणं समता हं ओौर दूसरी बात यह कि वह्‌ ( उसी के अनुपम शब्द-चयन में} 
उन्हे वेदवादच्छदयप्रच्छन्न बौद्ध' समभता ह । इसका अथं यह्‌ हं कि शंकर का 
वे दवाद तो कपट हु, वास्तव में वे छ्पि बौद्ध ह्‌ । यादव प्रकारा भी अपनी धारा- 
वाहिक रोली म एक ही शलोक मे बहुत सी बाते कह जाते ह-वेदोऽनृतो बद्ध- 
कृतागमोऽन्‌ तः प्रासाण्यमेतस्य च तस्य चान्‌तम्‌ । बोद्धएऽनृतो बुद्धि फले तथाऽनृते 
यूथं च बौद्धाङ्च समानसंसदः ॥ रामानुज ओर यादव प्रकाश (श्वी शतान्दी) 
दोनों वैष्णव आचायं हं ओर शंकर के प्रच्छन्न बौद्ध' होने कै विषय मे उनके 
विचार दे दिए गए ह । निश्चय ही उन दोनों के वचनो मेँ शंकर की कृ निन्दा 
अपेक्षित हे । अव हम नवीं राताब्दी के एक ओर दारनिक के विचार देखतं 
ह । भास्कर “भेदाभेद सिद्धान्तः के प्रचारक ह ओर भास्कर भाष्यका 
स्वरूप साम्प्रदायिक नहीं हं 1 भास्कर काभी खयाल हौ कि मायावादं. 
माहायानिक बौद्धो सेही ली हुई चीज हं माहायानिकबौद्धगाथितं माया- 
वादम्‌' ( भास्कर भाष्य १।४।४५ ) । जिस प्रकार शंकर ने बुद्ध के 
लिए काह कि ये प्रजां विमोहित हो विमुहपेयुरिमाः प्रजाः" इसी ¦ 
वृद्ध ने उपदेश दिया ह, उसी प्रकार भास्कर ने भी मायावादियों पर आरोप 
लगाया हू कि वे स्वयं खोक को विमोहते फिरते हः ओर जिस प्रकार ब्रह्मसूतर- 
कार ने बौद्धो को निराकृत किया ह उसी न्याय से मायावादी वेदान्ती भी 
निरस्त हो जाते ह्‌ । मायावाद उनका स्वकल्पित सिद्धान्त है अथवा बौदों से 
इसे उन्होने च्या ह्‌ । वह्‌ वैदिक सिद्धान्त नहीं है । देखिए उन्हीं के शब्दों कां 
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उद्धरण केचित्तु श्रुत्वथमाचार्योक्तिं च पृष्ठतः कृत्वा मायामात्रं स्ववुद्धचा 
कल्पयित्वा अन्यदेव ददनं रचयन्ति । विगीतं छिन्नमूलं माहायानिक-- 
बौद्ध गायितं मायावादं व्यावणंयन्तो लोकान्‌ व्यामोहयन्ति... -ये 
तु बोद्धमतावरुम्विनौ मायावादिनः तेऽपि अनेनैव न्यायेन सूत्रकारेण 
निरस्ता वेदितव्याः" आदि । तात्पयं॑परिञुद्धि' के प्रसिद्ध रचयिता, 
बौद्धो के पराक्रमशील होने पर “ईख्वर' को उनसे वचाकर उसकी स्थिति को 
कायम रखने वाटे (न्याय कूसुमाज्जलि में ईद्वर' की सिद्धि करने का प्रयत्न 
कर देखिए इनका 'ईदवर' के प्रति सम्बोधन “पराक्रान्तेषु वौद्धेषु मदधीना 
तव स्थितिः ) उदयनाचायं ( ९८४ ई० ) भला अपने “ईदवर' को शंकर के 
दारा मायाविशिष्ट चेतन्य वना दिए जाने को ( जिसी ने सम्भवतःवैष्णव 
आचार्यो को भी शंकर के प्रति विस्मयाविष्ट ओर रोपान्वित किया ) किस 
प्रकार सहन कर सकते थे, रामानुज की तरह उन्हें भी शंकर का ब्रह्म ओर 
ईरवर का विभेद किस प्रकार पसन्द आ सकता था जव उनकी वर्षो के 
परिश्रम कौ ठिखी हई कूसुमाञ्जलि'वौद्धो के द्वारा तो निराकृत हुई ही स्वयं 
रशंकर के मतके द्वारा भी अनायास ही निराकरण का विषय वन सकती थी, 
कम-से-कम परमाथं सत्य का तो विषय नहीं वन सकती थी, अतः उन्हें 
कहना पड़ा : 
| यन्मायावादिनो ब्रह्य यच्छन्यं शून्यवादिनः । 
न हि स्वरूपभेदोऽस्ति स्वतस्सिद्धत्वतस्तयोः ।! 
आनन्दतीथं (मध्व, तेरहवीं शताब्दी) ने भी इन्हीं की परम्परा में कटाः 
यच्छन्यवादिनः शून्यं तदेव ब्रह्म मायिनः । 
न हि लक्षणमेदोऽस्ति निविशेषस्त्वतस्तयोः ॥ 
एसा मालूम पड़ता हं मानो उदयन के शब्दों को ही उलट-फेर कर॒ आनन्द- 
तीथं ने रख दिया हौ ! देखिए ्रवोध-चन्द्रोदय' के भी प्रभावदाटी शब्द-- 
.“ प्रत्यक्नादिप्रमासिद्धविरुदधार्थासिधायिनः 
वेदान्ताः यदि श्ञास्त्राणि बौद्धैः किमपराध्यते ।। 
निर्चय ही मायावादियों के प्रति इतनी भर्त्यना तथा उनकी अपेक्षा मे बौद्धो 
कै साथ सहानुभूति इससे अधिक नहीं दिखाई जा सकती थी । इसः प्रकार की 
भावनां शंकर के मायावाद को वैदिक मागं का प्रवतंक कभी मान ही नहीं सकती 
थीं । उल्टं उनक लिये मायावादी वेदान्ती अन्त मे नास्तिक ही ठहरता . था । 
मायावादिवेदान्त्यपि नास्तिकं एव पयवसाने . सम्पद्यते ' । एसा भीमाचायं ने 
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१०२९ | क्या शंकर प्रच्छन्न बौद्ध हे ? 


अपने ^न्यायकोदा' मे कहा था । इस हालत मे तो मायावादी शंकर अधिक- 
से-अधिक ऊपर जायं तव कहीं बौद्धो के साथ वैठ सकते हे ओर असम्भव नहीं 
किं भीमाचायं यदि उन्हे कहीं अन्य स्थान पर वैठाने का ही प्रस्ताव न करते 
हों । “शास्त्र दीपिका' तो मायावाद से बौद्ध दशन को अच्छा समभती ह 
^तस्माद्ररमस्मात्‌ मायावादान्याहायानिकवादः' । इस मायावाद से तो 
माहायानिक मत ही अच्छा हं । | 
"प्रकरण पल््चिका' मे शालिकनाथ ने भी माहायानिक पक्ष मे वेदातयों 
के प्रवेश को ब्रह्मवादियों का मोह ही कहा है । 'तस्मादेषोऽपि माहायानिक- 
पक्ष प्रवेशो ब्रह्मवादिनां मोह एव' । इतना ही नहीं, स्वयं शांकर सम्ब्रदा। के 
परसिद्ध आचार्य "पद्मपाद' अपनी "पञ्चपादिका" ( चतुःसूतरी-सांकरभाप्य कौ 
अद्वितीय टीका) मेभी स्वीकार करतें किशांकर ददन में अंशतः साहा- 
यानिक पक्ष का भी समर्थन है । अतः स एव माहायानिकपक्षः समथितः । इस 
विषय मे उदाहरण ओर बढाए जा सकते हे, किन्तु उनसे हमास मूल मन्तव्य 
हर नहीं होगा । अतः हम अपने वास्तविक विवेचन को प्रारम्भ करने से पहले 
दूसरे पक्ष की ओर भी देखते दं कि उसे इस विषय मे वया कहना है । 
सब से पहले हमे यह देखना चादिए कि स्वयं भगवान्‌ शंकर को इस बात 
की सम्यक्‌ अनुभूति थी किं उनके अनेक विचार बोद्ध आचार्यो से मिर्ते 
४ | ह, अतः वे जानते थे कि उनका पयवसान 
उपय क्त श्ाक्षेपां पर शंकर रौर माध्यमिक मत मे दिखिखाया जा सकता हे । 
शांकर दर्शन के कुं आचार्यं ऊपर जितनी भावनां प्रकट कौ गई ह, 
| उन सव से शंकर अभिज्ञ से दिखाई पडते हं 
ओौर जान पड़ते हं उन सव से कुछ अधिक जानते हुए भी 1 उन्होने स्वयं ही भरन 
उठाया है कि क्या यह्‌ ब्रह्म शून्य ही है ? शून्यमेव तहि तत्‌" ओर उसका 
उत्तर आचायः देते ह न । मिथ्याकल्पस्य निनिमित्तत्वानुपपत्तेः । मिथ्या-कत्पित 
वस्तुओं को भी ठउहरने के किए कू प्रतिष्ठा चारिए ओर वही प्रतिष्ठा ब्रह्य 
है । इस प्रकार भगवान्‌ शंकर बड़ी अन्तदू ष्टि के साथ कहते हँ कि दिक्‌, 
देश, गुण, गति अर फल के भेद से शून्य परमाथेसत्‌ अरय ब्रह्य मन्दबुद्धियों 
को "असत्‌" सा ही दिखाई पड़ता है "दिग्देश गुण गति फलभेद श्यं हि परमाथंसत्‌ 
अद्वयं ब्रह्य मन्दवुद्धीनाम्‌ असद्‌ इव प्रतिभाति' (छान्दोग्यभाष्य ८।६। १) । इतना ¦ 
ही नहीं, उन्होने इन से भी अधिक प्रभावशाली ओर स्पष्ट शब्दौ म शून्य ओर 
ब्रह्म को भिखाने की चेष्टा का निराकरण कियाहं। ब्रह्मावसानोऽ्यं प्रतिषेधः 











बोद्ध दज्ञंन तथा अन्य भारतीय दलन १०३० 


नाभावसानः अर्थात्‌ यह्‌ हमारा प्रतिषे ब्रह्म मेँ ही अवसान होने वाला है, 
अभाव मं नहीं ( ब्रह्मसूत्र भाष्य ३।२।२२ ) । इसी प्रकार छान्दोग्य-भाष्य 
६।२।१ मं भी, यथा सदभावमात्रं तत्वं परिकल्पयन्ति बौद्धाः । न तु सत्‌-प्रति- 
दन्दिवस्त्वन्तरमिच्छन्ति ।' अर्थात्‌ भगवान्‌ शंकर कते है कि सत्‌ के अभाव मात्र 
तत्व का बौद्ध लोग परिकल्पन करते टं, किन्तु वे सत्‌ की प्रतिद्रन्री किसी 
दूसरी वस्तु को नहीं चाहते अर्थात्‌ उसकी स्थापना नहीं करते । इसकं विपरीत 
शंकर अपनी प्रतिष्ठा ब्रह्म" पर मानकर उसमें केवल रूप-प्रपञ्च का ही निषेध 
करते हं तस्मात्‌ ब्रह्मणः रूपप्रपञ्चं प्रतिषेधति परिदिनष्टि ब्रह्यत्यवगन्तव्यम्‌ ° ।* 


( ब्रह्मसूत्र भाष्य ३।२।२२ ) । हम पहटे देख ही चुके है कि उन्होने शून्यवाद 


के निराकरण के प्रसंग मे गुन्यवाद के प्रति कितनी घृणा के भाव प्रक्टकिए हं 
न ह्ययं सवंप्रमाणसिद्धो लोकव्यवहार: अन्यत्तत्वमनधिगम्य शवयतेऽपहनोतुम्‌' । 
(ब्रह्मसूत्र भाष्य २।२।३१) । माण्डूक्य कारिका पर भाष्य करते हुए भी आचारं 
शंकर ने कई वार वद्ध के. प्रति निदेशो को किस प्रकार अन्यथा व्याख्यात कर 
दिया हु, यह हम माण्ड्क्य-कारिका' के विष्टेषण को उपस्थित करते समय 
देख चुक हं । इस तथ्यसे भी यह स्पष्ट हं किशंकर बौद्ध दन से व्यतिरिवत्‌ 
अपने मत को दिखाना चाहते ह्‌ । माण्ड्क्यकारिका-भाष्य मे शंकर अद्रेतवादं 
ओर शून्यवाद का विभेद दिखाते हए कहते हं कि अद्रेतवाद मं शुन्यवाद का 
प्रसंग उपस्थित नहीं हौ सकता क्योकि अद्रेतवाद वस्तुत्व पर प्रतिष्ठित हु (तथा 
च सति अद्रतस्य वस्तुत्वे प्रमाणाभावात्‌ शून्यवादग्रसंगः दतस्य चाभावात्‌ । न । 
रज्जुसपददिकल्पनाया निरास्पदत्वानुपपत्तिरित्युक्तमेतत्‌ (२।३२) । अधिक उद्धरण 
देने को जरूरत नहीं हं । बौद्ध ददन का जो प्रत्याख्यान हम शांकर भाष्य के 
आधार परदे चुकेहं, वही केवल एक मात्र शंकर के इस दुष्टिकोण को दिखाने के 


। लिए पर्याप्ति है कि वे अपने दशन को उस प्रकार बौद्ध दोन से सम्बन्धित दिखाए | 


जाने का समर्थन नहीं कर सक्ते जिस प्रकार कि वैष्णव आचार्यो ने उसे! 
दिखाने का प्रस्ताव किया ह्‌ । हम कह सकते हे कि शंकर उसमें अपनी निन्दा 
जनुभव करत । किन्तु यह्‌ प्रन अत्यन्त महत्वपूणं ह । अतः न केवल शंकर 
के ही किन्तु उनके विचार-सम्प्रदाय के कृ अन्य विचारकों के भी साक्ष्य को 
सुनना चाहिए करि वे शंकर पर लगाए.गए इल्जामों के वारे मे क्या कहते हैं । 


(१) तथा मिलादएु व्ही, कत्पित रूप प्रत्याख्यानेन ब्रह्मस्वरूपावेदन मिति 
निर्णीयते । 


१०२३१ क्या शंकर प्रच्छन्र बौद्ध हं ? 


तो सव से पहटे स्वं दर्दनरणरंगमल्ल षडददोनीवल्लभ' वाचस्पति मिश्रकीदही 
वात सुने । इनका सव से वड़ा साक्ष्ययहीहं कि शंकर ने बाह्य जगत्‌ का 
अपलाप नहीं किया है किन्तु उसे एक अतीत सत्य कौ अपेक्षा मे ही मिथ्या 
वताया है । किसी का किसी पर आरोप होने के लिए किसी तत्व कौ स्थिति 
होनी आवश्यक ह । निष्प्रपञ्च परमार्थं सत्य ब्रह्य ही जगत्‌ की प्रतिष्ठा मं 
अवस्थित है । अपि चारोपितं निषेधनीयम्‌ । आरोपङ्च तत्वाधिष्ठानो दुष्टः, 
यथा शुक्तिकादिषु रजतादेः । न चेदस्ति किञ्चित्‌ तत्वं कस्य कस्मिन्नारोपः 
तस्मात्‌ निष्प्रपञ्चं परमार्थसत्‌ ब्रह्म अनिर्वाच्य प्रपञ्चात्मनाऽऽरोप्यते । तच्च 
तत्वं व्यवस्थाप्य अतात्विकत्वेन सांव्यवहारिकत्व प्रमेयाणानां बाधकेनोपपद्यते 
इति यृ क्तम॒त्पश्यामः' । ( भामती २-२-३१ ) । 
यद्यपि वाचस्पति मिश्र के उपयु क्त उद्धरण में हम बौद्ध दोन के प्रति कोर 
संकेत नहीं पाते, किन्तु हमने जिस दुष्टिसे उसे उद्धृत किया हं वह्‌ यह हं कि 
दाकर के जगन्मिथ्यात्व की प्रतिष्ठा में परमार्थसत्‌ ब्रह्म को देखते हं । वाचस्पति 
मिश्र । हमने शंकर कै विज्ञानवाद के खण्डनमे देखा हे किवे किस प्रकार 
वाह्या को उपलब्धि म परिवतित कर देने के विरुद्ध हे । एक ओर साक्ष्य देते 
हए वाचस्पति मिश्र कहते ह कि ब्रह्मवादी नीलादि कौ आकार वारी वित्तिको 
नहीं मानता, किन्तुःनील से अनि्वेचनीय को मानता हे, अतः माहायानिक मत 
मे उसका अनुप्रवेश नहीं हो सक्ता न हि ब्रह्मवादिनो निलादयाकारां 
वित्तिममभ्युपगच्छन्ति किन्तु अनिवंचनीयं नौखादिति' ( भामती २।२।२८) 1 इसी 
के अनुकूल मत न्यायमकरन्द' के रचयिता आनन्दबोध भदुर्काचायं उपस्थित 
करते हं जब कि वे वाचस्पति मिश्रके प्रायः समान ही राब्दो मे कहते ह न हि 
वयं नीलादयाकारां वित्तिममभ्युपगच्छामः येन॒ माहायानिकपक्षानुप्रवेशः । किन्तु 
अनादयविद्ययाविक्रीडितमटोकनिर्भासमाकारं प्रपञ्चमाचक्ष्महे ।' इस प्रकार शांकर 
सम्प्रदाय की परम्परा मे बहुत बाद मे आने वाले इन आचायं ने भी यह दिखाने 
का प्रयत्न किया ह कि उनके दशेन-सम्प्रदाय का माहायानिक मत मे प्रवेश नहीं 
होता । ब्रहावादियों के यहां ब्रह्म की सदा प्रतिष्ठा है जिस पर जगत्‌ आश्रित 
हे तथा ब्रह्म से व्यतिरिक्त ही सब का अपलाप इष्ट है । बाह्य जगत्‌ काव 
अपलाप नहीं करते, क्योकि एेसा करने से तो यह्‌ 'विज्ञानाकार' होकर आधित हो 
जायगा ओर तब तो फिर माहायानिकों के पक्ष मे ही अनुप्रवेश करना दुनिवार 
हो जायगा । देखिए न्याय मकरन्द' की यह उवित 'न खलू, नभः स्थलकमलायमानं 
प्रपञ्चामाचक्ष्महे येनायमाश्रयो न स्यात्‌ इति........ प्रतिभासमानाकारस्य 





# 
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| वहिरङापे विज्ञानाकार एवायमाधरितः स्यात्‌ । तथा च माहायानिकपक्षानुप्रवेशो 
इसनार स्यात्‌ ॥.. = ५-*.5: ततइच वाहया्थंस्यापलापो नास्तीति निर्णयः । 
वियोदयादनन्तरं ब्रह्मव्यतिरिक्तस्य सवस्य असत्वलक्षणमपल्पनमिष्टमेवेति" । 
इतना ही नहीं, न्यायमकरन्द' ने गंकरकौो इस बात कीभी गवादहीदीहं 
कि हमारे यहां अभाव आत्यन्तिक नहीं हं किन्तु ब्रह्मपयंवसान ही ह अथवा यों 
किए कि करटी-दी-कहीं हं न हि निपेधवाक्येषु कस्यचिद्‌ आत्यन्तिको निषेधः। 
किन्तु किञ्चित्‌ क्वचिदिति! । पञ्चपादिका" के मनीषी चिन्तक (पद्मपाद, 
सनन्दन) ने भी इस वात पर जोर दिया है कि वेदान्त में प्रतिष्टित असत्‌! 
के स्वरूप से बौद्ध असत्‌" में महान्‌ विभेद है । उनका कटना ह कि अध्यस्त 
वस्तु भी असत्‌ नहीं हुजा करती, क्योकि यदि वह वैसी हो तो फिर वह्‌ प्रतिभास 
ही नहीं कर॒ सक्ती । ओर माहायानिक मानते हे कि सव असत्‌ ही है । 
`नाप्यव्यस्तमसदेव,तथात्वे प्रतिभासायोगात्‌ । नन्‌ सर्वमेवेदमसदिति भवतो मतम्‌ ।' 
पञ्चपादिका प्र "विवरण लिखने वाटे आचायं प्रकाशात्मन्‌ 
काभी इस विषय में साक्ष्य सुन टीजिए । वे कहते हैँ कि वेदान्तवाद को 
सुगत-विज्ञानवाद के समान कहना एक दुर्जन-रमणीय' वाणी ह । दुर्जनरमणीयां 
वाचं जल्पति सुगतविज्ञानवादसमानोऽयं वेदान्तवाद इति" । ( पञ्चपादिका- 
। विवरण ) । किन्तु शांकर दर्शन का सौगत मत से क्या सम्बन्ध है, इसका 
सव से अच्छा निरूपणतोप्रायःदो केद्वारा ही किया हुआ दिखाई पड़ताहं । 
अर्थात्‌ स्वज्ञात्ममुनि ( ९०० ) के द्वारा तथा श्रीहुषं ( ११९० ) के द्वारा । 
इनम भी सवज्ञात्ममुनि का किया हु आ निरूपण अत्यन्त विशद हँ ओर साथ 
ही काव्यमय भी। पहले ही अपने संक्षेप शारीरक" में आचायं सवंज्ञात्ममुनि 
इस प्रकार समस्या का अवतरण करते हं-- 
आपका यह्‌ दशन शाक्यभिक्ु-दशंन के समान दिखाई पड़ता है । अगर 
वाहय वस्तु मिथ्याहं तो फिर ये दोनो दशेन क्यों नहीं आपस में समान हं ? 
"ननु शाक्यभिक्षुसमयेन समः प्रतिभात्ययं च भवतः समयः । यदि वाह्यवस्तु 
वितथं नु कथं समयाविमौ न सदृशौ भवतः" ।। २।२५ । फिर आगे यह्‌ भी कहते 
ह्‌ कि यदि बोध्य" को छोड बोधः को ही तुम परमाथं का शरीर बताते हो, तब 
तो मालूम पड़ता ह कि यह सब अपना मत तुमने वृद्ध मुनिसेही लिया ह है-- 
यदि बोध एव परमाथवपुः न तु बोध्यमित्यभिमतं भवति । ननु चाध्ितं 
भवति बुद्धमुनेः मतमेव कृत्स्नमिह मस्करिभिः २।२६ 
तो फिर तुम वैदिक मुनि कंसे हो ? तुम तो भदन्त मुनि (बुद्ध) के समान हो ! 





१०३३ क्या शंकर प्रच्छन्न बौद हं ? 


उपयन भदन्त मुनिना सदशः कथमेष ॒वेदिकमुनिभेवति २।२७ । इन सव 
पूर्वपक्षो कां समाधान करते हृए सर्वजञात्ममुनि कहते हं कि 'मिथ्यात्व' तो अदत ' 
वेदान्त में है, किन्तु 'असत्व' नहीं है ओर फिर बौद्ध देन क्षणिकवाद पर | 
प्रतिष्ठित है ओौर वेदान्त दर्शन स्थिरत्व पर, अतः दोनो मे ठेडा मात्र भी साम्य, 
नहीं दै । इसी तथ्य को उनका यह्‌ निम्नलिखित विचित्र शलोक स्पष्ट करता ह्‌-- | 
परमात्मसंश्रयतयोजनितं प्रविभेक्तमेव तु परस्परतः । | 
स्थिरत्वमभ्युपेतमिह नः समये नन्‌ मातमानविषय-प्रभृति ॥ 
संक्षेप शारीरक २।२८ 
श्री हषं अपने 'खण्डन-खण्ड-खाद्य' ८ प्रथम परिच्छेद ) में कहते हं कि 
सौगत मतवादियों ओर ब्रह्मवादियों मे यही मुख्य विभेद ह कि जब कि सौगत 
मत॒ सव को अनिर्वचनीय कहता हौ तो ब्रह्मवादी विज्ञान से व्यतिरिक्त 
इस विद्व को सत्व ओर असत्व से अनिर्वचनीय कहते ह --'एवं च सति 
सौगतव्रह्मवादिनोः को विशेष इति चेदयं विशेषः यदादिमः सवेमेवानिवेचनीयं | 
1111 विज्ञानव्यतिरिक्तं पुनरिदं विश्वं सत्वासत्वाभ्यामनिवेचनीयं 
ब्रह्मवादिनः संगिरन्ते । 
इस प्रकार हमने ऊपर दो समानान्तर ओर परस्परविरुद्ध मतो को देखा ह, 
जो स्वयं शंकर के सम्प्रदाय तथा अन्य सम्प्रदायो के आचार्यो के दारा शांकर 
दर्दान के सौगत दर्शन के साथ सम्बन्ध को लेकर प्रकटित किएगपे हं । यह्‌ प्रश्न 
इतना गूढ़ ओर विस्तृत विवेचन कौ अपेक्षा रखता हं कि धिना शांकर मत की 
गूढतम सृक्मताओं का विवेचन किये इसका निर्णय नहीं किया सकता, ओर फिर 
उतना ही जरूरी ह उत्तरकालीन बौद्ध दोन को उसके टीक रूप मे समना भी । 
यदि बौद्ध दर्शन के उसी स्वरूप को हम ठीक समभते हे अथवा यों किए कि यदि 
बौद्ध दर्शन की अन्तिमि बात वही है जैसी कि वह शंकर ओर उनको अनुयायियों 
के द्वारा ब्रह्मसूवर-माष्य ओर उसकी टीकां मे प्रदशित की गई हं, तव तो 
फिर बौद्ध दर्शन के साथ शांकर दशन के सम्बन्ध के अधिक विवेचन करनं 
का अवसर ही नहीं रहता क्योकि फिर तो शंकर ने जो बौद्ध दशन के 
प्रत्याख्यान किए है उन्दी से हमे निर्णय दे देना चाहिए । अथवा शांकर दशन 
के ही एक दो ओौर व्याख्याकारों के साक्ष्य को देखकर इसे समाप्त कर देना 
चाहिए । किन्तु एेसा हम नहीं कर सकते । हमे वैष्णव आचार्यो के मतो को 
उनका पूरा मूल्य देना होगा ओर साथ ही यह. भी देखना हीगा कि 
बोद्ध दर्शन के जिस रूप का खण्डन शंकर ने किया हौ क्या वही उसका 


१) 
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नि 


मौच्किरूपर हं अथवा जिसे वे अपना मत सममः कर स्थापित कर इहे ह 
क्या वही पूवकालीन वौद्ध मत भी हं, जिसका उन ज्ञान नहीं था। हम 
गकर दरन के- मूल मूत सिद्धान्तो मे से एक-एक को लेकर दोनों दर्शनों के 
इस विषयक दृष्टिकोण को उपस्थित करेगे । 
आत्म॑कत्व विक्ञान' गांकर दर्दन की मृट प्रतिष्ठा है ओर वह आधारित 
ठं उपनिषदों कं गम्भीर प्रानो मे जहां से शंकर ने उसे लिया ज्ञानस्य 
त्यषा परा काष्ठा यदात्म॑कत्वविज्ञानम्‌' ( ज्ञान की यह्‌ परम 
भायावाद्‌ काष्ठा ह्‌, यह जो कि आत्मा की एकता का ज्ञान } यह्‌ एक शंकर 
का वाक्य उनके समग्र ददन की पूरी व्याख्या कर देता हं । 
आत्मकत्व विज्ञान" से ही सम्बन्धित समस्या हं 'माया' की. जो टमं व्यथित 
करनं के किए उपस्थित हूं । स्वरूपतः वह॒ कृ नरह किन्तु उसने आकुटीक्रत 
कर दिया हं दुनिया के श्रेष्ठतम मः; तप्कों को भी । जव शंकर नहीं समभ सकं 
( या किए पूरवे मनीषी भी ) तो उन्होने माया को निकाला किन्तु जब हम 
माया को भी नहीं सम पावें तो क्या निका ? इस ठेखक का विचार है कि 
वष्णव आचार्यं शंकर के मायावाद को सममः नहीं सके । इसके पचाने के लिए बड़ 
चल का जरूरत टं । जव वंष्णव आचाय शंकर के मायावाद को नहीं पचा सके 
तो उन्टोने शंकर की निन्दा करनी शुरू कर दी । निदचय ही शंकर का साहस 
अपार ठं । जव हम भास्कर जसे भेदाभेदवादी को भी 'माहायानिकवबौद्धगथितं 
मायावादम्‌ कहतं हुए देखते हं तो हमे आश्चर्य टोने लगताहे कि क्या सचमुच 
रकर मायावादके लिये बौदधों के ऋणी हैँ । निचय ही इस प्रकार कै प्रस्ताव को 
देखकर हम मायावाद के प्राचीन इतिहास कौ ओर देखते है, अर्थात उपनिषदों 
मं उसको स्वरूप को देखने को ओर प्रवृत्त होते हे । किन्तु यहां भी एक वडा 
विवाद हं । जो आचायं शंकर के मायावाद' को 'माहायानिक बौद्धगाथित' कट्‌ 
नुक, वे उपनिषदां मं मी उसकौ प्रतिष्टा कंसे होने देगे९ ? ओर फिर वैन्नानिक 


ठंग से अध्ययन करने वाले विद्वानोंकेभीतो मत इस विषयमे कहां मिलते 
ठं ? ायसन ओर थीवो के इस विषयक मतो मे कव समानता है ! अतः इस 


(१) जब कि उनके पास इस प्रकार कौ पौराणिक भावनां भो तो उपस्थित हेः 


मायावादमसच्छास्त्रं प्रच्छच्रं बोद्धमेव च । पदापुराण १।१४ 


वेदार्थवन्‌ महाशस्त्रं । मायावादमवेदिकम्‌ । पद्मपुराण 


= 
न 





१०२३५ सायावाद 


सम्बन्ध मे बड़ी सावधानी से चलने की आवर्यकता हं । निगुण ब्रह्म जगत्‌ का ` 
कारण हें, किन्तु उस निर्गुण, निविदोष तत्व मे से यहं गुणमयश्चपञ्चमय जगत्‌ 
किस प्रकार उत्पन्न टो गया ओर उत्प होने पर भी वह्‌ ब्रह्म निविकारी केसे 
वना रहा, इसी समस्या के हर कै लिए 'माया' का आश्रय शंकरने ल्या हं । 
मायाके कारण ही निर्गुण ओर अखण्ड ब्रह्म नामरूपात्मकं जगत्‌ के रूप मं 
परिवतित-सा प्रतीत होता हं । भेद सभी कल्पित हं । एक ही ब्रह्य की सत्ता 
खण्ड-खण्ड टोकर हमे दीखती हं 1 ओर वह्‌ माया के कारण । माया नसत्‌ ह 
आर न असत्‌ । वह अनिवंचनीय दह । मायामे दो शक्तियां ह, आवरण 
ओर विक्षेप । आवरण शक्ति के कारण माया आत्मा के वास्तविक स्वरूप को 
ठक लेती टेंओर दूसरी रावित के आघार पर वह जगत्‌ के पदार्थोँकी सुष्टि 
करती हे (अनिवंचनीय रूप से) । इसी तथ्य को “संक्षेप शारीरक' से इस प्रकार 
समाया गया ह-- 
आच्छाच् विक्षिपति सस्फ्रदात्म रूपम्‌ 
जीवेऽवरत्वजगदाङ़ तिभिम्‌ षेव । , 
अन्ञानसावरणविभ्रसशक्तियोगात्‌ | 
आ7त्मत्वमाच्रविषयाश्नरयता बलेन ^ ।! १।२० 
इतना संक्षिप्त रूप से माया के विषयमे कह कर अव हम इस विचार पर 
आत ह्‌ कि विज्ञानवादी बौद्धो ने भी इसे प्रयुक्त किया ह ओर प्रपञ्च विषय को 


ही लेकर, यथा शंकर ओर उनकी परम्परा के आचार्यो ने । अद्वैत वेदान्त में 
भो माया का सम्बन्ध ज्ञेय या विषय से रहता है जब कि अविद्या काज्ञाताया' 





(१) मिलाइषए अस्याद्चानस्यःवरण विक्षेपनासकमरस्ति शवितद्यम्‌ । 
आवरणशदितस्तावत्‌ अल्पोडऽपि मेघोऽनेकयोजनायतमादित्यमण्डलमव- 
लोक यित॒नयनपथपिधायकतया यथाच्छादयतीव तथाद्धानं परिच्छिन्न 
मप्यात्मानमपरिच्छिन्नमसंसारिणमवलोकवित्‌ बद्धिपिधायकतयाच्छाद- 
यतीव ताद्क्रं सामथ्यम्‌ । तदुक्तम्‌, घनच्छ्नदष्टिधनच्छन्नमकं यथां 
सन्यते निष्प्रभं चाति मूढः, तथा वद्‌भवंति यो मूढ दुष्टः सं नित्योपलन्धिः 
स्वरू पोऽहमारमा । विक्षेप क्तिऽस्तु यथा रज्ज्वल्लानं स्वावृत रञ्ञवौ स्व 
शक्त्या स्पदिकमुद्भावयति एवसज्ञानमपि स्वावृतात्मनि विक्षेप-रक्ति 
आकाशादिभ्रपञ्चसुद्‌भावयति ताद्क्षं सारथ्यं, तदुक्तम्‌--विक्षेपशषित- 
लिङ्गादि ब्रह्माण्डान्तं जगत्सृजेत्‌ । वेदान्तसार (सदानन्द-कुत) । 

बौ० ६९ 
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विषयी से. यद्यपि शंकरने तोडतना विभेद नहीं भौ रक्खवाहं ओर कटी कह्‌। 

क्या वहत॒ ज्छयाह॒ “अविद्याकल्पितरूपमेदाम्युपगमात्‌ आदि कट्‌ कर माया 
ओर अविद्या के शब्दों के प्रयोग मं बाहर ओर भीतर का विभेद नहीं रक्खा ट्‌ । 
हमे भी मक वात ही पकड़नी चाहिए । 'छंकावतार सूत्र" मे गन्यवादियों ओर 
विज्ञानवादियों के एक विवाद का वर्णन है, जो मायावाद के प्रदन को केकर हं । 
विन्ञानवादी कहता हं सर्वशून्यवादी को सम्बोधित कर-'सवं जगत्‌ मायात्म- 
कतया स्वभावशून्यमुपगतं माध्यमिकवादिभिः तदा मायास्वभावसंवृतिम्राहिणी 
वृद्धिरपि भवतां नास्ति वाह्यवत्‌ । तथा च माया कनोपलम्यते ग्राहकवस्तु 
सज्‌ ज्ञानमन्तरेण । यस्य तु विज्ञानमेव परमार्थसत्‌ ग्राहयरूपतया ग्पान्तं 
तथा प्रतिभासते न तस्यायं दोषः' । अर्थात्‌ वाहयार्थशून्यवादी सर्वेडून्यवादी 
पर यह आक्षेप करता हं किं माध्यमिक सव जगत्‌ को मायात्मक ओर स्वभाव- 
दन्य कहते ह्‌, किन्तु जिस प्रकार वे दाहय पदार्था का अपलाप करते हं उसी 
प्रकार वे वृद्धि की भीतो सत्ता स्वीकार नहीं करते जो भी उनके लिए माया 


`  स्वरूपहीह, तो फिर जव ग्राहक वस्तु रूप सत्‌ बृद्धिटंदही नहीं, तो फिर वें 


माया का ग्रहण ही किससे करते हं? किन्तु वे, जो परमार्थं ज्ञान विज्ञान को 
ही मानते है, जो सत्‌ ह, उनकं च्एि तो ग्राहय रूप जगत्‌ म्मरान्ति के सदृश ही 
भासतादहं जौ ठीक हं । इस पर आपत्ति करते हए माध्यमिक कहते हं कि जव 
माया ही नहीं ह, तव भ्रान्ति ही किसके द्वारा ग्रहण की जा सकती है ?--'यदान 
प्ान्तिरप्यस्ति माया कनोपटभ्यते' । जव तुम हाथी इत्यादि वाह्य पदार्थो 
कोटी नहीं मानते ओर विज्ञानमात्र को ही सत्यता स्वीकार करतेहो तो 
वाहर का तो पदाथं तुम्हारे लिए कटींहं ही नहीं, तो फिर भासक्या करता 
हौ ? यदा मायैव ते नास्ति तदा करिमुपरभ्यते' । दुद्य तो तुम्हारे यहां (विज्ञान- 
वादियों के यहां) हही न्दी, विज्ञान ही तुम्हारे लिए श्रास्य है ओर 
विज्ञान टी ग्राहक । वेद से व्यतिर्क्ति सभी वेद्य मायादहू, तो किसकी 
किससे प्रतीति तुम करते टो 7 चित्त तो चित्त को नहीं देख सकता ओर चित्त 
क्री जव माया हु, तव कौन किसको ग्रहण करेगा ? "चित्तमेव यदा माया 
तदा कि केन गह्यते । उक्तञ्च लोकनाथेन चित्तं चित्तं न पदयति' । इस प्रकार 
 उपर्यव्त उद्धरण मे हम देखते ह कि मायावाद शंकर से भी ५००-६०० वषं पूरव 
प्रचलित था ओर विज्ञानवाद भौर शून्यवाद दोनों ही उसे अपने-अपने ढंगों 
से स्वीकार करते थे । चूंकि श्रौत परम्परा के प्रसिद्ध ञाचार्योने भीशंकर के 
मायावाद को अवैदिक' बताया है, अतः यदि हम बौद्ध आचार्यो के ऋण को 


१०३७ क्या मायावाद महायान से ल्या हृआहं ! 


दांकर पर माने तो यह अनुचित न होगा । भास्कर जसे निष्पक्ष आचायं 
( भेदाभेदवादी थे ओर वैसे भी भास्कर भाष्य साम्प्रदायिक दुष्टिसे प्रायः 
विमुक्त है) का साक्ष्य भो हमें प्राप्त ही टं माहाब्रानिक बौद्धगाथितं 
सायावादम्‌' । किन्तु एेसा करना शंकर की मौलिकता पर आघात करना 
होगा। हमारे लिए यह्‌ समान हीह कि शंकर ने अपने विचार भरुतियों से 
च्एदहं या बौद्ध आचार्यो से (केवर एतिहासिक दष्टि से ही इसका महत्व 
टे, या साम्प्रदायिक दष्टि से ) वयोकि ज्ञान पर हम किसी का एकाधिकार 
नदीं मानते । जो बात हमारे किए महत्वपृणं ह वह यह ह कि शंकर ने पूवं 
बौद्ध आचार्यो से माया के सिद्धान्त को अपने पूज्याभिप्‌ज्य परमगुरु (गौडपाद ) 


के माध्यम से अथवा अन्य सरोतोंसे च्या हौ किन्तु शंकर का मायावादं 
विकल वही नहीं है जो बौद्धो का। विज्ञानवादी के लिए वाह्य घमां 


के मायामयत्वं का अभ्युपगम नास्तितासाधम्यं के कारण हे ओर माध्यमिकों 
का ह सव के ही दृष्ट-नष्ट-स्वरूप होने के कारण, परन्तु शंकरका हं सत्‌ 
ओर असत्‌ से अनितेचनीय होने के कारण ही) 


उदाहरण के लिए (छंकावतार सूत्र' के इस उद्धरण को लीजिए पुनरपरं 


महामते न माया नास्ति साधम्यंदशेनात्‌ सवेघर्माणां मायोपमत्वं भवति ! महा- 
मतिराह--कि पुनभंगवन्‌ विचिच्रमायाभिनिवेशलक्षणेन सर्वधर्माणां मायोप- 
सत्वं भवति ? उत॒ वितथाभिनिवेश लक्षणेन ? तद्यदि भगवन्‌ विचित्रमायाभि- 
निवेशलक्षणेन सर्वधर्माणां मायोपमत्वं भवति हन्त तहि भगवन्‌ न भावाः मायो- 
पमाः । तत्कस्य हेतोः ? रूपस्य विचित्रलक्षणाहेतुदरनात्‌ 1 न॒हि भगवन्‌ ¦ 
करिचद्धेतुरस्ति येन रूपं विचित्रलक्षणाकारं ख्यायेत मायावत्‌ । अतएव तस्मात्‌ 
कारणाच्च भगवन्‌ विचित्रलक्षणाभिनिवेश साधर्म्याद्भावा मायोपमाः । भगान्‌ 
आह--न महामते विचित्र माया लक्षणाऽभिनिवेशसाधम्यात्‌ सवेधर्माः मायो- 
पमाः । कि तहि महामते वितथा विद्युत्‌ सदृश साधम्येणे स्वेधर्मा मायोपमाः । 
तद्यथा विद्युल्लता क्षणभंगदृष्टनष्टदर्शनं पुनर्बालानां ख्यायते । एवमेव 
महामते स्वभावाः स्वविकल्पसामान्यलक्षणाः प्रविचयभावान्न ख्यायन्ते रूप 
खक्षणाभिनिवेशतः । तत्रेदमुच्यते-- 
न माया नास्ति साधर्म्याद्भावानां कथ्यतेऽस्तिता । 
वितथा वियुत्सदकश्लाः तेन॒ मायोपमाः स्मृताः ॥ 
शंकर के दारा यह्‌ मत॒ खण्डित कर ही दिया गया ह अतः फिर अब 
यहां पिष्टपेषण करने की जरूरत नहीं । इस प्रकार यह निरिचत हं कि शंकर 





| 
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{ 
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का मायावाद पूववर्ती बौद्ध मायावाद से कुछ विभिन्न स्वरूप का ह । परन्तु ज्ञात 
या अज्ञात रूपसे उसका स्रोततो व्ही हं । वेष्णव आचार्यो ने उसकी इतनी 
भत्संना की ह, उसे अवेदिक वताया हं ओर विल्लानभिन्नु जैसे आचार्यं ने उसे 
- अप्रामाणिक माना हं, उसका भी रहस्य यही हे । 
जगत्‌ के दुष्ट-नष्ट-स्वल्प होने के कारण शंकर ने उसे वितथ, नास्तित्व- 
स्प अथवा मायामय नहीं वताया, किन्तु उसके विचित्रे होने के कारण उसे 
मायामय वताया हं ओर उसके आधारस्वरूप परम 
जगन्मिभ्यात्न का स्वह्प सत्य की अपेक्षामें उसे वताया है मिथ्या । 
नामरूपाम्यामस्युष्टं यदित्येतत्‌ तद्‌ ब्रह्म, नाम 
ख्पविलक्षणं नाम क्पाभ्यामस्पृष्टं....... एवं लक्षणं ब्रह्म' ( छान्दोग्यभाष्य 
८।१४।१) नाम रूप से अस्पृष्ट जो हं वह ब्रह्म है, नाम रूप से विलक्षण, नाम- 
रूप से अस्वृष्ट, इस लक्षण वाला ब्रह्य" । शंकर का यह्‌ गम्भीर निनाद बौद्ध 
प्रजञानों में अलक्षित ह्‌--अविद्या-कल्पितेन दोषेण पारमार्थिकं वस्तु न दूष्यति 
न च मिथ्याज्ञानं परमाथवस्तु दूषयितुं समथः ( गीता भाष्य १३।२ ) अर्थात्‌ 
अविद्या-कल्पित दोष पारमार्थिक वस्तु को दूषित नहीं कर सकते, न 
मिथ्याज्ञान दूषित कर सकता हं परमाथं वस्तु को ।' आत्म-ज्योति कार्यं ओर 
कारण से अतीत होने पर भी कायं ओर कारण को अवभासित करने वाटी 
हं कयेकारणातीतं तथापि कार्यकारणावभासक--आत्मज्योतिः' ( बृहदार- 
ण्यक भाष्य ४।३।१० ) । यह्‌ जगत्‌ स्वविषय रूप (अपने क्षेत्र मे) सत्यदही हे । 
स्व विषये सर्वं सत्यमेव' ( छान्दोग्य-माष्य ८।५।४) किन्तु अणु महद्व! यदस्ति 
लोके वस्तु तदात्मना विनिर्मुक्तमसत्‌ सम्पद्यते" ( कट-भाष्य २।२०) अर्थात्‌ अणु 
या महान्‌ जो कोई वस्तु हं, यदि आत्मा से विरहित करके उसे देखे, तो वह्‌ 
असत्‌" ही हं । 
अध्यास को भी ले तो मृगतृष्णिका आदि भी पिना किसी आधार 
के नहीं होते न हि मृगतृष्णिकादयोऽपि निरास्पदा : भवन्ति" । रज्जु मे यदि 
सपं की प्रान्त करनी हं, तो सपं पहले होना ( सत्‌) ही चाहिये । 
प्यास 'रज्ज्वात्मना अवबोधात्‌ प्राक्‌ सपः सत्नेव भवतिः ( वृहदारण्यक- 
भाष्य १।६ ) । असत्‌ शशविषाण कौ कटी उत्पत्ति नहीं देखी गई । 
असतः शशविषाणादे : समुत्पत्यदशनात्‌ ( तंत्तिरीय भाष्य २।६ )। इस 
प्रकार शंकर ने अनेक तर्को से दिखाया है करि नामरूपात्मक जगत्‌ अविद्या से 
्रत्युपस्थापित रट, अविाकल्पित दै, किन्तु ( ओर यह "किन्तु" अत्यन्त 








१०३९ व्यवहार ओर परमाथं सत्य 


महत्वपृणं हं यदि हमें बौद्ध दशेन के साथ शंकर के विचार को उसके ठीक रूप में 
मिकाना हं ) 'नामरूपपक्षस्यैव विद्याविघे' अर्थात्‌ विद्या, ओर अविद्या केवल 
नासरूप-पक्षकेहीह) । "न हि परमार्थतो निविकल्पे ब्रह्मणि करिचदिकल्प 
उपपद्यते ( तैत्तिरीय भाष्य २।८ ) । परमार्थं रूप निविकल्प ब्रह्म में कोई 
विकल्प उत्पतन नहीं होता । इतने से सम्भवतः हमने दोनों ददनों के मायावाद 
ओर जगन्मिथ्यात्व सम्बन्धी सिद्धान्तो पर कृ प्रकाश डाला है । गौडपाद के 
दशन को विवेचित करते समय हम पहठे कछ ओर उद्धरण मांहायानिक 
आचार्यों के माया वाद सम्बन्धी सिद्धान्तो के दे चुके ह, अतः उन्हे भी मिलाकर 
देखने से यह विषय कू ओर स्पष्ट हो जायगा, एसा हमारा विश्वास है । 
सत्य द्वय के सिद्धान्त के विषय में शंकर पर बौद्ध आचार्यों के ऋण के 
सम्बन्धमे दो मतनहींहो सकते । कृमारिल ने सत्य-दय-कल्पना' का बड़ा 
तीव्र प्रत्याख्यान क्ियाहे ओर उसी के 
ठ्यवहार ओौर परमाथ अथवा आधार पर (सर्वं ज्ञानजातं यथाथम्‌' इस 
संव्रति श्रौर परमाथं सत्य प्रकार कहु कर आचायं रामानुज ने किया 
है। जो तकं कूमारिल ने वौं के खिलाफ 
उठाए हं वही तकं रामानुज नेशंकर के विरुद प्रयुक्त किए हँ । इसकिए 
कुमारि ओर रामानुज के तकं देख लेने पर इस सम्बन्ध में कोई सन्देह नहीं रह 
जाता कि इस सत्यद्वयके सिद्धान्त के सम्बन्ध मे शंकर बौद्धोके ऋणीहं। 
भगवान्‌ शंकर ने व्यवहार ओर परमाथं सत्यो का बडा व्यापक प्रयोग किया! 
हे ओर उन सबकी समता हम प्रायः माध्यमिको मे पाते ह । यहां हम केवल शंकर 
के इस विषय सम्बन्धी कछ उदाहरण देते ह ओर उन्हे चौथे प्रकरण मं 
निदिष्ट एवं विस्तार से उद्धत माहायानिकों के इस विषय सम्बन्धी विचारों 
से तथा इसी प्रसंग सं गौडपादके दशन से भी मिलान करने से यह वात बडी 
आसानी से सम में आती हं कि दोनों में अथवा यों कहिये कि तीनों में 
( अर्यात्‌ शंकर, गौडपाद ओर माहायानिक आचार्यो मे ) इस विषय में कितनी 
गहरी समानताएं हँ । शंकर के सामने यरि कोई भी विरोधी श्रुति आती है जो 
उनक अद्ेतसेमेल नहीं खाती तो वे भट कह देते ह कि यह तो व्यवहार-अवस्था 
के किए ह ओौर सूत्रकारोऽपि परमार्थाभिप्रायेण तदनन्यत्वमित्याहः ( ब्रह्मसूत्र 
भाष्य २।१।१४ ) । इस प्रकार के अनेक उदाहरण शंकर के भाष्यों मे भरे पड़े 
हे ९, विश्ञेषतः उपनिषदों के भाष्यो में । किन्तु इस सत्य-दय के सिद्धान्त को शंकर 
(१) विशेषतः देखिए बहदारण्यक भाष्य ३।५।१ 
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ने श्रुतियो या ब्रह्मसूत्रो के भाष्यो तक ही सीमित नहीं रक्वा ह, उसे उन्होने 
ब्रह्य ओर जगत्‌ के विमेद को सूचित करने के लिए भी प्रयुक्त किया ह सत्यमुक्तं 
सत्यत्वं विकारणां-- तत्त्‌ न परमाथपिक्षया । कि तहि ? इद्द्रियविषयापेश्षया 
उक्तं ।' ( छान्दोग्य माप्य ७।१७) । पुनः 'सव्यं च व्यवहारविषयं...... न 
परमाथं सत्यं 1 एकमेव हि परमाथं सव्यं ब्रह्य । (तंत्तिरीय भाष्य २।६) 
माहायानिको ने संवृति को अविद्या कहा था ओर उसे आवरण करनं 
वारी बताया था अभूतं ज्ञापयर्त्थं भतडावत्य वर्तते । अविद्या जायमानेव कामटा- 
तंकवृत्तिवत्‌' । देखिए किस प्रकार वह वेदान्तियों के "अज्ञानः के दोनों काम 
अर्थात्‌ आवरण" जौर "विक्षेप" निकार देती है । शंकर भीतो कहते है अविद्यया 
अन्यत्‌ वस्त्वन्तरमिव पदयति'¶ ( प्रदन-भाष्य ४।५ ) । इसी प्रकार 
रकरनं अनक स्थला पर्‌ प्रकट कियाहं व्यवहार की अवस्था से मनष्य जव उठता 
टं तो परमां अवस्था में उसको व्यवहार नहीं रहता, अर्थात्‌ फिर ब्रहम ही ब्रह्य 
अनुभव होता टं, प्रपञ्च नहीं रहता । (इससे व्यतिरिक्त) माहायानिकों ने इस 
` तथ्य को तौ नहीं, किन्तु इसके कछ सदृश भाव को ही इस प्रकार प्रकट किया है-- 
सम्यक्‌ मृषा दशन कन्व भावं रूप्यं विग्रति स्वभावाः । 
सम्यक्‌ दृशां यो विषयः स तत्वं मृषा दृशां सेव तिसत्यम्‌दतम्‌ \ 
( बोधिचर्यावतार ) 
इसी सत्य-दय के विभाग से स्वभावतः हम असत्य से सत्य-प्राप्ति विषयक 
सिद्धान्त पर आते हं । व्यावहारिक सत्य एक प्रकार से असत्य का ही नाम 
हं । उस व्यावहारिक सत्य से पारमार्थिक सत्य की 
असत्य के माध्यम प्राप्ति होती है, एेसी भावना शंकर के दर्दान मे वतमान 
से सत्यकी प्राप्ति ह । बौदोंमेंभी विरुकुल यह्‌ इसी प्रकारसे हौ । 
असत्ये वर्त्मनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते" । यह्‌ भावना 
दोनों जगह वतंमान हं । आचार्य शंकर ने अपने इस मत का दिग्दर्शन ब्रह्मसूत्र के 
दितीय अध्याय गौरं प्रथम पाद के आरम्भणाधिकरणमें किया अर्‌ रामानुज 
ने इसका प्रत्याख्यान श्रीभाष्य के जिज्ञासाधिकरण में किया है ३। 


(१) शांकर सिद्धान्त मे जविद्ा कौ निवृत्ति के लिए देखिए व॒हृदःरण्यक भाष्य 


४।३।२०; तंत्ति० २।८-९; ५।१।१; बृहदारण्यक ० ४।४।२०; ५।१।१; 


छान्दोग्य० ८१२१; बृहदारण्यक ० ४।४।६; ४।३।२३;, देखिए 


कोकिलेहवर शास्त्री अटत फिलासफी, पष्ठ २३२, पदसंकेत भी 
(२) क्मारिलने भीषएसे ही क्ियाहं कौं के सिद्धान्त को केकर “संवृत्या 


१०४१ ` ¦, ८"; ।. , , अन्यासवदि 


माहायानिकों के कार्ये-कारणभाव के अपलाप करनं के विषय मं हम 
चतुथं प्रकरण मे टी कह आए हें । उनके काये-कारण 
क(य-कारणभाव का माव के अपलाप की विशेषता यह हं कि वह्‌ 
अपलाप निःस्वभाव में पयेवसित होता हं । 
“भावानां निःस्वभावानां न सत्ता विद्ते यतः \ 
सती दसस्मिन्‌ भवतीत्येतत्तेवोपपद्यते ।\ 
शंकर की स्थिति इससे भिन्न है । यहां निःस्वभाव नहीं, कितु सभी स्वभावो 
को देनेवाला है, सभी कारणवादोंको कारणता प्रदान करते वाला हं 
कार्यकारणातीतं तथापि कार्य-करणावभासकं--आत्मज्योतिः ( बहदारण्यक- 
भाष्य ४।३।१० ) 
कूटस्थात्‌. . . कारणात्‌ कायमुत्पद्यते ' ( ब्रह्मसूत्र भाष्य २।२।२६ ) 
(न हि वस्तुवृत्तेन विकारो नाम करिचदस्ति । परमार्थतः कारणात्‌ व्यति- 
रेकेण अभावः कायस्य! ( ब्रह्यसूत्र-भाष्य २।१।४ )1 यहीं शंकर ओर बौद्ध आचार्यो 
का इस विषयमे विभेदहें। 
जो बात कारणवाद के स्वरूप मेहं वही बात प्रमाण-विचार के सम्बन्धमें 
भीहं । प्रमाण-प्रमेय व्यवहार कुछ माध्यमिको ने नहीं छोडा है, सब को ही 
दन्य या निःस्वभाव बना कर उड़ा दिया हौ श्रमाणमप्रमाणं 
प्रमाण-विचार चेत्‌ ननु तत्प्रमितं मृषा । तत्वतः शून्यता तस्मात्‌ भावानां 
नोपलम्यते' 1 बोधिचर्यावतार । नि्वय ही बाद्या्थं 
निषेधवाद का खण्डन करने वाले शंकर की एेसौी स्थिति नहीं हो सकती, किन्तु 
परमार्थं अवस्था की अपेक्षा मे अविद्यावद्िषय' तो उन्होने भी उसे बताया हँ । 
उनका तकं अध्यासवाद पर प्रतिष्ठित हं ओर उसे इस प्रकार हमे समभना चादिए । 
देह ओर इन्द्रियों मे जव तक मे ओौर भेरा का अभिमान नहीं है, तब, 
तक प्रमाता होने की भावना का उदय नहीं हौ सकता, अतः प्रमाण-प्रवृत्ति 
भी सम्भव नहीं हो सकती । इन्द्रियो का विना उपादान किए प्रत्यक्षादि 
व्यवहार सम्भव नहीं हो सकता ओौर बिना अधिष्ठान के इन्द्रियों का व्यवहार 
नहीं हो सकता । ओर जब तकं देह्‌ मे 'आत्म' भावं का अध्यास नहीं किया 
जाय, तव तक देह कृ नहीं कर सकती । यदि यह्‌ सव कृ न हो तो असंग 


यत्स्वरूपं हि तद्‌ वाडमात्रनिवन्धनम्‌ 1 हेतुत्वं परमास्य प्रतिपत्तुं न 
राकनुयात्‌ ।\ निरालस्बवाद । | 
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जात्मा का प्रमातृत्वं भी नहीं बन सकता । ओर जव प्रमात॒त्व नहीं है, तब 
प्रमाणप्रवृत्ति भी नहीं हो सकती 1 अत: अविव्ावद्विषय ही ह सव प्रत्य- 
क्षादि प्रमाण ओौर शास्त्र" ।* शंकरके तर्को में एक प्रदान्तवाहिता है, एक 
अनुद्विग्नता । बौद्ध विचारकों मेँ एक वेग है, एक तीव्र प्रतिक्रिया, भीषण 
तेज । अव हम वौद्ध ओर शांकर दन के एक अत्यन्त महत्वप्णं विषय पर 
अतं ह्‌, अथात्‌ शृन्य, ब्रह्म ओर अनिर्वचनीय के सम्बन्ध प्र । 
जसा कि हम पूवं निर्दिष्ट कर चुके है, अधिकतर पर्वोद्धित आचार्यो के 
मत इसी समस्या की ओर निदेश करते ह । शंकर के ब्रह्म ओर श्रीटपं के 
अनिवंचनीय को हम अच्छी तरह से जानते ह, अत 
शून्य, निगु ण रीर उनके विषय मे हमारे मन में कछ अधिक विकल्प नहीं 
अनिवृचनीय पर उरते वर्योकि वे सव संगत हं । हम श्॒न्य' के विषय मे 
उपरसहाररूप सं चतुथ प्रकरण मं भी विचार कर चके हँ ओौर वहां 
ङंछं कथन दमने विदोषतः माध्यमिको के इस अनुनय को टीक रूप 
म ही स्वीकार करने का प्रस्ताव किया कि यदि 
हमं माध्यमिको के साथ न्याय करना ह तो निश्चय ही उन मनस्वियों 
के गम्भीर चिन्तनों मं तथाकथित अभाव" की कल्पना हमे नहीं करनी 
चाहिए । अभावं न विकल्पयेत्‌, । गायद इतने से ही यह समभ लिया जायगा 
कि यह्‌ टेक कटां जा रहा हं । भगवान्‌ शंकर ने जो यह कहा है कि हमारा 
प्रतिषेध तो ब्रह्मावसान हं मौर सौगत मत का अभावावसान, (ब्रह्मावसानोभ्यं 
प्रतिषेधः न अभावावसानः) वह उन भगवान्‌ ने आंशिक रूप में ही ठीक कहा ह्‌ । 
ब्रह्मवादियों के लिए तो यह्‌ कहना ठीक हं कि ब्रह्म-पर्यन्त उनका प्रतिषेध ह, 
किन्तु वेनादिर्को' कोतोगल्तदटी समकागयाहै। हमारा विनम्र अभिप्राय 
कि यदि शब्दों के पीचेल्डना नदींहं तो एक अर्थंमें ब्रह्मावसान' प्रतिषेध 
शून्यवादियां का भी हं । यह एक अत्यन्त साहसिक वचन है, किन्तु देखिए 
(६ ) देहेन्धियादिष्‌ अहुंममाभिमानराहतस्य प्रमातृत्वानपपत्तौ प्रभणप्रवत्य- 
नुपपत्तेः । नहीन्दियाण्यनुपादाय प्रत्यक्षादिव्यवहार : सम्भवति । न चाधि- 
हठानमन्तरेणेन््रियाणां व्यवहारः सम्भवति । न चानध्यस्तात्मभावेन देहेन 
करवद्व्याक्रियते । न चतरिमन सवस्सिन्नसति असगस्यात्मनः षमातत्व- 
मुपपद्यत । न च प्रमतृत्वमन्तरण प्रमाणप्रवत्तिरस्ति। तस्मादविद्या- 
वदिषयाण्यव प्रत्यज्ञादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि च । ब्रह्मसू्-शां क रभाष्य 
क उपोद्घात । 





१११ शम्य ओर ब्रह्म एकह 


तथागतो यत्स्वभावस्तत्स्वभावमिदं जगत्‌ । 
तथागतो निःस्वभावो निःस्वभावमिदं जगत्‌ \। 
यदि नास्ति स्वभावङ्च परभावः कथं भवेत्‌ \ 
स्वभावपरभावाभ्यासूते कः स॒ तथागतः ।। 
क्या इन चार पंक्तियों मे समग्र वेदान्त दशेन उपस्थित नहीं हो जाता ! 
क्या इन चार पंक्तिरधो कही प्रकाश में समग्र वेदान्त दरोन व्याख्यात नहीं किया जा 
सकता ? ब्रह्म क्याह्‌ ? एक नामहीतो ह जिसके हारा परम सत्यताका 
निर्देश करते हो१ ? आत्मा' भीक्यावेसे ही नहींहे ?'तथागत' क्याह्‌? श्री 
मी कह सकते हो, ^नारायण' भी कह सकते हो, “राधा भी कह सक्ते हो, 
कष्ण" भी कह सक्ते हो ओर सबका कर सकते हो वेदान्त में समन्वय । 
तथागतः ने क्या विगाड़ाहं ? अवतो शून्य उनमे समा गया । शून्य' नहीं अव 
तथागत' हं । ओर तथागत, तथागत 
तथागतो यत्स्वभावस्तत्स्वभावमिदं जगत्‌' 
तथागत जिस स्वरूप वाले हं उसी स्वरूप वारा यह जगत्‌ ह । तथागत 
मे यह जगत्‌ ओर जगत्‌ मं तथागत ह्‌ । तो क्या तथागत शन्य नहीं हं? क्या 
पाप करते हो ? तथागत ओर शून्य? 
शून्यसिति न वक्तव्यं अन्यमिति वा भवेत्‌ 
उभयं नोभयं चेति प्रज्ञप्त्यथं तु कथ्यते । 
तथागत को शून्य कह कर॒ मत पुकारो, अशून्य भी उन्हुं मत कहो, उभय 
न कटो, अनुभय मत कहौ । उनको दिया हुआ नाम केवल प्रज्ञप्तिके ङ्एिहे। 
वाचारम्भणं विकारो नामधेयम्‌! । “स्कन्ध' ओर नं रातम्य वाद' कहां चले गए, 
जो अव ब्रह्मवादियों की तरफ वदेते हुए चले आ रहै हो, भदन्तो ! उनकाक्षेत्र 
चखा गया, व्यवहार मे, संवृति के गभं मेवे छिप गए 1 अव तो तथागत के साथ 
ही तादात्म्य हुं । 
स्कन्धो न नान्यः स्कन्धेभ्यो नास्मिन्‌ स्कन्धा न तेषु सः । 
तथागतः स्कन्धवोन्न कतमोऽन्र तथागतः ॥ 
(तथागतः स्कन्व नहीं हं, स्कन्धो से अन्यभी नहीं ह । तथागत मे स्कन्ध 
स्थित नहीं हं, स्कन्धो में तथागत स्थित नहीं दहै । तो फिर यह्‌ तो कोई 
कूरुक्षे्र कौ भूमि से बोरुता दिखाई पड़ता हं मयि सर्वमिदं प्रोतं........ न चाह 


(१) देखिए पीछे योगवासिष्ठ का दर्शन । 
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तेष्ववस्थितः" । नहीं, कुरुक्षेत्र की भृमि से ही नटीं, याज्ञवल्क्य की यज्ञराला से 
भी आवाज आ रही हँ कस्म देवाय हविषा विवेम' । अव यह्‌ दाब्द कं ब्रह्म' के 
रूप म नहीं, किन्तु कः तथागतः के रूपमंआरहा हं; 
यदि नास्ति स्वभावश्च परभावः कथं भवेत्‌ 
स्वभावपरभावाभ्यानुते कः स तथागतः ॥ 
तथागत में 'स्व' का, अपनं का, भाव नहीं, पर का भाव तो होगा कटां 
से स्वभाव" ओौर परभावके विना अव प्र यही है कि वह तथागत "क 
हे । कः स तथागतः, । उसी देव को ह्वियां ले जागो । इस प्रकार नागार्जुन 
ने स्पष्ट दिवला दिया हं-- 
स्वं च युज्यते तस्य शून्यता य यस्युज्यते । 
स्वं न युज्यते तस्य शून्यता यस्य न युज्यते ॥ 
शून्यता' का मौर सर्व का कंसा योग ! कैसा समन्वय ] ओर सभीं 
कारिकाओं के रचयिता महामनीषी नागार्जन टी । सर्व' की भी सिद्धि उसी कं 
किए, जिस के ले शून्यता की सिद्धि ह । जिसको शन्यता ' का योग नहीं 
ठं उसको सवं" भौ क्या युक्त टोगा ? “शून्यता ओर 'सर्व' एक ही चीज ह्‌! 
अभावं न विकल्पयेत्‌ । इस स्थिति मे देखिए कि क्या ब्रह्मरिद्धि' कार की 
यह उक्ति सावकादा होती है यानीं: 
लव्धरूपे क्वचित्‌ कञ्चित्‌ ताद्गेव निषिध्यते । 
+ विधानमन्तरेणातो न निषेधस्य सम्भवः ॥ 
माध्यमिको ने भी परम तत्त्व को निरभिटाप्य' , अवाच्य", 'अनक्षर' ओर 
अनिवंचनीय ही निर्णीति किया इ । यह्‌ निदिचत ठे कि नागार्जुन कत दन्य का अर्थं 
असत्‌, नहीं हं वल्क वहं सदसदनिवंचनीय तत्व है । अतः रान्य ओौर त्रह्यमें 
कोई अन्तर नहीं हं मौर केवल गुन्य को बौद्ध आचार्यो के अभिप्राय से विभिन्न 
रूप मं समते हृए अद्रत वेदान्ती उससे अपने ब्रहम कौ विभिन्नता दिखाते रहे । 
श्री हषं का यह कहना कि बौद ददान विज्ञान को भी मिथ्या बताता हे जव कि 
वे दान्त विदुद्ध विज्ञान से अतिरिक्त सव को मिथ्या वताता हे, ठीक नहीं ह क्योकि 
असंग जौर वसुबन्ध्‌ ज॑से विन्ञानवादियों ने विज्ञम्तिमात्रता कौ मिथ्या नहीं बताया 
हं । असंग नं महायान सूत्रालंकार मे तथता-स्वरूप परमार्थं का लक्षण का 
लक्षण किया हं न सन्न चासनच्न तथा न चान्यथा न जायते व्येति न चावहीयते । 
न वर्ध॑तं नापि विजुद्धचतं पुनविशुदखयते तत्‌ परमाथं लक्षणम्‌" ।॥। वया इस 
परमाथ के लक्षण ओर वेदान्त के निर्गुण ब्रहम के लक्षण मे एक अक्षर का भी 
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अन्तर ह ? एसा लगता ह कि असंग ओर वसुबन्ध्‌ के ग्न्य शकरः को प्राप्त 
नहीं थे ओर केवल धमंकीति ओर दिङड्नाग जैसे प्रतिक्रियावादी बौद्ध आचार्यों 
के क्षणिकवाद को ही शंकर ने बौद्ध ददंन का स्वस्व मान लिया हे, जिसका 
उन्होने निरसन किया ह । अङवघोष की तथता तो विलकूर वेदान्त के ब्रहमके 
समान ह, यह्‌ वताने की यां आवश्यकता नहीं । अतः क वेदान्ती आचार्यो 
के निरोध के होते हृए भी ब्रह्म ओर शून्य एक हे, अनिवेचनीय हं इसमे तनिक 
भी सन्देह नहीं ओर इसी प्रकार का निरिचत साक्ष्य योग वासिष्ठः का था, यह्‌ 
हम पटे देख चकं ह्‌ । यह एक आङ्चयं का विषय टं कि विज्ञानवाद के स्वप्न 
जौर माया की उपमाओं के विरुद्ध एक वस्तुवादी का रूप धारण करते हुए शंकर ते 
उनका तो विरोध किया था, किन्तु स्वयं अपने मायावाद की स्थापना के व्यिं 
उन्टीं उपमाओं का उपयोग उन्होने किया था । वस्तुतः, जेसा यामाकामी सोजन 
ने हमे बताया है, विज्ञानवाद का जन्म तकं से हुआ ही नहीं था. › उसका जन्त 
जौर विकास योग की साधना से सम्बद्ध था, इसीलिये उसने थोगाचार की 
संज्ञा भी पाई थी । बौद्ध ओर वेदान्त दन अपने सम्पूणं विकास की परम्परा 
मे इसी समस्या म उलभ रहे कि विज्ञान नित्य हँ या अनित्य । बौद्ध दरोन का 
अधिकतर भूकाव अनित्यता की ओर था ओर उसका कहना था कि वेदा- 
न्तियो का अल्प मात्र दोष परम तत्तव को नित्य मानना ह । दूसरी ओर विमु-| 
क्तात्म मनि ओर सदानन्द यति जंसे अद्रेतवादी कहते रहे कि यदि बौद्ध विज्ञान 
को नित्य मान ङे, यदि उनका शुन्य सदसद्धिलक्षण हौ जाय, यदि शून्य असत्‌ न | 
रटे, तो उनका बौद्धो से कोई फगडा नहीं है, बौद्ध देन वेदान्त मे प्रवेरा < 
जायगा । इस प्रकार हम देखते हः कि हजारों वर्षो की दाशेनिक चिन्ता के बाद 
मौ भारतीय मनीषा नित्यता-अनित्यतावाद के उस अतिवाद मे ही पडी रही 
जिससे बचने के छिये तथागत ने उपदेश दिया था । राष्ट कै सर्वोत्तम मस्तिष्कं 
का हजारों वषं का श्रम ओर उनका खौटकर तथागत के मौन पर ही आजाना, 
यही बौद्ध जोर वेदान्त ददनों के समग्र इतिहास का निष्कषं ह । ब्रह्म को शून्यत्व 
की ओर ले जाने के कारण, आत्मा को शाश्वत विज्ञान का सूप देने के कारण, 
दांकरं प्रच्छन्न या प्रकट बौद्ध थे, उसी प्रकार जैसे कि तथता ओर विज्ञप्तिमाव्रता 
को ब्रह्मत्व के पास छाने के कारण अश्वघोष, असंग ओर वसुबन्धु थे प्रच्छ 
या प्रकट ब्रह्मवादी । वैष्णव आचार्यो ने अवन्ञापूवैक आचायं शंकर को प्रच्छ 

` बौद्ध' कटा था, किन्तु आज विचारकों के जगत्‌ मं बौद्ध ध्म अपनी महिमा को 
(१) देखिए उतक्ता ग्रन्थ ्सस्टम्स आफ बुद्धिस्टिक थाट", पृष्ठ २९१ 
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पुनः प्राप्त कर रहा हं ओौर बौद होना, विरोषतः एक वेदान्ती के लिये, 
विदोष गौरव की वात ह । यह उसके ज्ञान की सच्चाई की गवाही है, वेदान्त के 
निश्चयो का स्वाभाविक विकास हं । गंकर वेदान्त के निष्कर्पं इसी तथ्य की ओर 
सकेत करते हृ, एसा बौद्ध शास्त्रों के साथ उनका मिलान करने से स्पष्ट टो 
जाता हूं । जतः हम चाहें तो, वैष्णव आचार्यो से विभिन्न अर्थं मे , शंकर को प्रच्छन्न 
या प्रकट वौद्ध कह सकते ह । ओर यह्‌ उनके प्रति निन्दा का नटीं, बल्कि गौरव 
काही सूचक ह। 
शंकर को छोड़ कर जौ चार शेष वेदान्त के आचार्य वचते ट्‌, वे तो सीषे 
द्धा के साथ कभी सम्पकं मे नहीं आए, क्योकि उनके समय तक बौद्धो की 
परम्परा भारतमरही ही नहींथी। इन वेष्णव आचार्यो नेतो शंकर 
पर ही आक्रमण कर बौद्धो पर भी आक्रमण की अपनी सन्तष्टि मानल 
ठं । जिस भक्ति रस का परिपाक भारत में इन मनीपियों के प्रज्ञानं के 
परिणामस्वरूप हुमा उसका विवेचन हम आगे करेगे । चूकि हमारा उदहृश्य यहां 
स्वतन्त्र रूप से भारतीय दर्शनों का विवेचन नहीं किन्तु उनको बौद्ध दर्शन के 
सम्बन्ध मं देना ही हमारा यहां काम हैँ ओर चूकि इन आचार्यो के भाष्यों 
मं बौद्ध दशन के प्रति कोई नई वात कही हम नहीं पाते, अतः वे हमारे विचार 
के विषय नहीं हं । किन्तु फिर भी धस्य पृथिवी शरीरम्‌" कहने वाले दर्शन 
के साथहमार द्वारा पठे उद्धत तथागतो यत्स्वभावः तत्स्वभावमिदं जगत्‌ 
जसे वाक्य मिलाने योग्य हूँ । ओर फिर दहे वैष्णव आचार्यो ! आप भीतो 
सभौ मनीषी वेदान्ती हो । अनेक स्तोत्रं को पाठ करने वले, साथ ही 
गम्भीर विचारक मनीषियो ! आपकी सेवा मे एक वौ जालमन्दार' उपस्थित 
करना यहां अनावस्यक न होगा जिसमे आप वैष्णव दर्लन की सर्वोत्तम भाव- 
नाएं सर्वोत्तम रूप से प्रदशित देखेगे, केवल इस भेद के साथ कि आलम्बन यहां 
बद्ध, स्वय आपक पुराणों के मन्तव्यानसार भगवत्स्वरूप हू । छीजिये 
आलमन्दार स्तोत्र का यह वौद्ध संकरण ! 
-अन॒कम्यक सत्वेष्‌ संयोगविगसमाह्ञय । 
अविथोगाद्रय सौद्याहिताय नमोऽस्तु ते 
सवविरण निर्मक्त सवंलोकाभिभे मने । 
ञानेन नेयं व्याप्तं ते मुक्तचित नमोऽस्तु ते ।\ 
अश्चेषं सवंसत्वानं स्वक्लेश विनाशक । 
क्लेश प्रहारक क्लिष्टसानुक्रोश नमोऽस्तु ते ॥। 


॥ 
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अनाभोग निरासंग अव्याघाता समाहित । 
सदेव सर्वप्रह्नानं विखजक नमोऽस्तु ते ॥ 
आश्नयेऽयाधिते देश्ये वाक्ये ज्ञाने च देशिकं । 
अव्यहुतसतं नित्यं सुदेशिक नमोस्तु ते ॥ 

उपेत्य वचनेस्तेषां चरिज्ञं आगतो गतौ । 
निःसारे चव सत्वानां स्वदवाद नमोऽस्तु ते ॥ 
सत्थौरष्यं प्रपद्यन्ते त्वां दृष्ट्वा सवेदेहिनः । 
दृष्टमात्रस्प्रसादस्य विधायक नमोऽस्तु ते ॥ 
आएदान स्थान संत्यागं निर्माण परिणसने । 
ससाधिज्ञानवशितामनुप्राप्त नमोऽस्तु ते ॥ 
उपाये शरणे शुद्धौ सत्वानां विभ्रवादिने \ 
महायाने च नियणि मारभेञ्ज नसोमस्तु ते ॥ 





लान प्रहाण निर्याण विघ्नकारक देिके । 
स्वपरार्थेऽन्यतीर्यनां निराधृष्य नसो्स्तु ते ॥ 
विग्य वक्ता पषेत्तु दय संक्लेष दजित । 
निरारक्न असंमोष गृणकषं नमोऽस्तु ते ॥ 
चारे विहारे सर्वत्र नास्त्यसर्वज्ञ चेष्टितम्‌ । 
सर्वदा तव सर्वज्ञ भूर्तणथक नमोऽस्त ते ॥ 
स््रंसत्वाथं छव्येष्‌ कालं त्वं नाति वतसे । 
अवन्ध्यकृत्य सततमसमोष नमोस्तु ते ॥ 
सवलोकमहौोरात्रं षट्कृत्वः प्रत्यवेक्षसे । 
महाकरुणया युक्त हताशय नमोऽस्तु ते ॥ 
चारेष्डधिगसेनापि नेनापि च कर्णा । 
संवे श्राएवक प्रत्येक वुद्धोत्तसं नमोऽस्तु ते \1 
त्रिभिः कयेमंहावोधिं सर्वाकारमपागत । 
सर्वज्ञ सयं सत्वानां काञक्षाच्छिट्‌ नमोऽस्तु ते \। 
निस्वग्रह  निदेषि निष्कालृष्यानदस्थित । 
आनिडक्ष्य सवंघमेषु निष्प्रपञ्च नमोऽस्तु ते ॥ 
निष्पत्नपरमार्थोऽसि सर्वभूमि दिनिःसतः । 
स्व॑सत्वाग्रतां प्रप्तः सर्वसत्दविभोदकः ।\ 
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क्षये रसमेर्युक्तो गुणेलेकिष दश्यते । 
मण्डलेष्वप्यद्‌उयस्च सवथा देव॒ मानुषेः* ॥ 

इस प्रकार अत्यन्त संक्षिप्त ओौर परिमित रूपमे हमने देखा कि 
समग्र वेदान्त दन के इतिहास मं बौद्ध ददन का उससे एक अत्यन्त घनिष्ठं 
सम्बन्ध रहा है, केवल वैष्णव सम्प्रदायो को छोडकर, ओर उस 

उपसंहार हालत में महायान-साधना से उसका एक उचित साम्य तात्विक 
खूप से विवेचित कियाजा सकता, जैसा कि पूवं उद्धत "ुद्ध- 

कायः की स्तुति से अच्छी प्रकार प्रकट हूँ । हमने यह्‌ भी देखने का प्रयत्न किया 
हं कि गंकर किन अर्थो मे ्रच्छन्न वौद्ध' हू । वस्तुतः बौद्ध ओर वेदान्त दर्शनों का 
सम्पृणं विकास ही, विभिन्न निष्ठाओों गौर तकं-पद्धतियों का अनुसरण करते हए भी, 
परमां के स्वरूप के सम्बन्ध मे समान निष्कर्षो पर पहुंचा ह । गौडपाद ओर 
शंकर यदि किन्दीं अर्थो मे प्रकट या प्रच्छन्न वौद्ध हं, तो यह उनका गौरव हीह, 
उसी प्रकार जैसे कि वौद्ध अपनी स्वतन्त्र पद्धति का अनुसरण करके भी अन्त मेँ 
तथागत मे शून्य को अभिव्याप्त कर ब्रह्मवादियों की ही पवित में वेठने के 
अधिकारी वने हु । वं अभावके किए ही प्रतिषेव नहीं करते, किन्तु (तथागत .मे 
अतीत सत्य देखते हं । इस दिगा का हमारे विचारमण्डल मे कभी प्रवर्तन 
कहीं किया गया । किन्तु इतिहास किसी का पक्षपात नहीं करता । बौद्ध 
आचार्यो के प्रति तिरस्कार का भाव निरास्पद ह । उनके आदि शास्ता वेदान्तज्ञ' 
हं ओरवे भी उन्दी की परम्परा का प्रवर्तन करने वाटे ह । जहां शंकर ह, 
जहां श्रीहपं ह, वहीं नागार्जुन है, आर्यदेव ओर कमलदील हे । अदवघोष 
तो पूरे वेदान्ती ही हूं, केदान्ती अर्थात्‌ ज्ञान के चरम निष्कषं को जानने वाके! 
ओर फिर ज्ञान अनन्त हू । जिनके शास्ता ने वेदान्तन्न' की उपाधि धारण की 
ह, उनकं शिष्यो को भी उसे ग्रहण करने दो । वह्‌ उनका स्वाभाविक दायाद्य है । 
दकर के वारे मे हमं फिर कहना चाहिए कि बौद्ध दर्न का कटोर प्रत्याख्यान 
करके भी उन्दने उसकौ बड़ी सेवा कौ टै । वे उपनिषदों के अनुपम व्याख्याता 
ह जौर उनसे हटकर उन्दने सम्भवतः क नहीं कटा है । किन्तु उपनिषदो मं 
जिस अज, साम्य, अद्रय तत्त्व का निरूपण है, उसे ही तो प्रथम वेदान्ताचार्य 
( गौडपाद ) ने बुद्धां का विषय वताया था । यह्‌ बात यहां दुहूराने की नहीं ह 
कि अद्वयवाद माध्यमिको के अजातिवाद' का आचार्य गौडपाद ने अनुमोदन 
(१) अगत "महायान सूत्रालंकार' । सोजन : सिस्टम्स आं फ़ बुद्धिस्टक थाट 

पृष्ठ २४७-५१ मं उद्धत । 
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किया ह । “ल्याप्यमानामजाति तं रन्‌मोदामहे वयम्‌' । हम पहले देख चुके हं 
( अनात्मवाद के विवेचन मे ) कि द्वैत की निरुक्ति से वचने के लिय. ही भगवान्‌ 
वद्ध ने 'अनात्मवाद' का निषेधात्नक वर्णन किया था । मेत्री-भावना मं किस प्रकार 
अद्वैत संनिविष्ट, यह भी बताने की आवर्यकता नहीं 1 सार्य यहं कि . 
अद्रय मागं का प्रकादान ही बौद्ध आचार्यो ने किया है 1 अतः बोद्ध दशन का सम्पूण 
विकास अद्रय तत्तव का विकास ही हँ । इतना ही नही, सामाजिक नीति मं उसकी 
तिष्ठा वेदान्त से भौ अधिक उसने की हे । ब॒द्ध-घमं उच्चतर ब्रह्मवाद ही ह । 
जो विद्धान्‌ बौद्ध दशन का अन्तर्भाव वेदान्त मे दिखाने का प्रयत्न करत हं 
( अधिकतर प्रवृत्ति एसी ही हौ ) उन्द यह्‌ न भूर जाना चाहिये कि बुध कौ 
आध्यात्मिक अन्‌भूति ब्रह्मवाद से उच्चकोटि की अवस्था थी ओर एतिहासिक 
रूप से अद्रैत वेदान्त का ही माहायानिक मत मे प्रवेश हुआ हं । बौद्ध दशेन को 
गर्त रूप से समभते हुए अदरैत वे दान्ती उससे अपने मत को अलग बताते रहे, 
परन्तु आज जव बौद्ध शास्त्रों का प्रकाशन हु तो पता चला किं जिसेयेरोग 
अपना परमां सत कहते थे वही तो इनके पृवंवतीं बौद्ध आचार्यो का भी अभि- 
- भराय था । अतः इस प्रकरण मे जो कृ कहा गया हौ उसका अन्तिम सारांश यही 
हौ कि बौद्ध ओर वेदान्त की खाई मिटाकर हमे बौद्ध-वेदान्त एक कर देना 
चाहिए ओर भारतीय दशन का इतिहास इसका समथन करगा । दन्दः 
सामासिकस्य च । 
ओ-योद्ध देन ओर सध्ययुगौन भक्ति-सधना 

ऋग्वेद ओर उपनिषदों मे भक्ति-साधना का जो रूप आविभूत हुआ, उसका 
विवेचन हम कर चुके ह । भागवत ओर शेव साधनाञोंकाभी उल्लेख हम 
पहले कर चके हः । इसी प्रकार गीता के भक्ति-दशेन ओर 
उपोद्घात महायान बौद्ध घमं के भक्तिवाद के पारस्परिकं सम्बन्ध का विवं- 
चन हम पहले कर चुके हू । यहां हम मध्ययुगीन भक्ति-साघना 

का संक्षिप्त अध्ययन बौद्ध दृष्टि को ध्यान मं रखतं हुए करगं । 
मघ्य-युग की भक्ति-धारा प्रवृत्तियों के विचार से दो मुख्य धाराओं मं हकर 
बही । एक सगुण धारा ओर दूसरी निर्गुण धारा । सगुण धारा कौ दो शाखाए 

थीं रामभक्ति-शाखा ओर कृष्णभकव्ति-शाला 

मध्ययुगीन भक्ति-धारा रामभक्ति-शाखा का आधार था रामानुज ओर 
की पृनेभूमि रामानन्द द्वारा प्रचारित भवित-घर्म, जो राम की 
भक्ति पर आधित था । गोस्वामी तुलसीदास इस 
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मव्ति-वारा के अत्यन्त प्रभावदाटी भक्त-साधक ट । उनका भवितवाद न केवल 
रामान्‌ज ओर रामानन्द कौ मविति-परम्परा पर ही आधारित है, बल्कि वह्‌ 
सम्पूणं ॒श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित भक्ति-घमं ह, नानापुराणनिगमागमसम्मत' 
मक्ति मत हुं । श्रुति सम्मत हरि भगति पथ' का प्रचार तुलसीदास ने किया, 
जो वर्णा्रम-वमं कौ अ!घार-भूमि पर आधारित है । कृष्णभवित चाखा वल्लभा- 
चायं के मत पर आधारित धी । अतः कृले मिलाकर टम सगुण धारा कों 
श्रौत परम्परा कौ भक्ति-साधना कौ प्रतिनिवि मान सकते हं निर्गण धाराकी 
बात दूसरी हुं । उसका सम्बन्ध श्रमण परम्परा से अधिक ह वनिस्वत श्रौत 
परम्परा से। ब्राह्मण्य ओर श्रामण्यकौ परम्पराके भेदको हम क्रमशः तुलसी- 
दास ओर कवर कै व्यक्तित्व मे अच्छी प्रकार समफ़ सकते ह, जो 
क्रमदाः इन परम्पराओं के मध्ययुगीन ल्पा के प्रक हू । तुटसी ओर कबीर 
मं जौ अन्तर हुं वही श्रौत परम्परा ओर श्रमण-परम्परा में है । तुलसीदास 
ओर क्वीरमं से हम किसे अधिक पसन्द करत हु, इससे हमारे मनकी 
यह परीक्षा हो सकती हं कि उसका भूक्राव वैदिक ओर बौद्ध विचार-धाराओं 
मे से किसकी ओर अधिक्र हं । अस्तु, कवीर ओर सामान्यतः भक्ति की 
निर्गुण धारा के ऊपर बौद्ध धर्मक प्रभाव की वात पर हम वाद मेः आगे । 
अभी हम मौगोलिक दृष्टि से मध्ययुगीन भवित-आन्दोटन पर कृच ओर विचार 
करल । जसा हम पहले दिखा चूक हं, उत्तरी भारत मं सगुण मत ओर निर्गुण- 
वादी भक्ति-धारा, दक्षिण में वेदान्त भावित वैष्णव धमं ओर बंगाल मं प्रेम 
रूपा भव्ति या "श्छांगारिक रहस्यवाद", इन तीन मुख्य ल्पों मे यह्‌ भारतव्यापी 
भविति-आन्दोटन चटा । यह एक अत्यन्त प्रसिद्ध वात है कि भविति का उदय 
दक्षिण में हृभा । चारों वंष्णव सम्प्रदायो के आचायं प्रायः दक्षिण निवासी थे 
जर उनकेषूवं भी भक्तिकौ परम्परा वहां प्रचलित थी । भवित द्राविड ऊपजी' । 
यह उवित एतिहासिक प्रकार मे सर्वधा व्याख्यात की जा सक्ती हुं । एेसा 
लगता हं कि दक्षिणसे भक्ति पूर्वी भारत मं गई ओर फिर वहां से उत्तरी भारत 
मे उसका विकास हुभा । हम पके दिखा चुके हं करि ठीक यही क्रम महायान 
बौद्ध धं कै विकास काथा१, जो वौद्ध धमं मे प्रथम दाताब्दी ईसवी पूर्वं उत्पन्न 
प्रथम भव्ति-आन्दोटन था । मध्ययुगीन भवित-आन्दोटन को हम ठीक ही 
शरुति-स्मृति, पुराण, भागवत, गीता ओौर रामानुज, रामानन्द, वल्कभाचायं 





(१) देखिये पीछे, पृष्ठ ५५६-५५७ 
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आदि आचार्यों को परम्परा से संयुक्त करते हे, परन्तु एक दूसरा महत्त्वपूणं 
एतिहासिक पक्ष भी हं उसे प्राचीन भारतीय साधना से जोड़ने का ओर वह 
हं महायान बौद्ध धमं के साथ उसका सम्बन्ध । 
वद्ध धमं कौ भस्म॒ पर मध्यय्‌गीन भविति-साधना का आरोहण हुआ । 
सातवीं ओर आय्वौं गताल्दियों मे जव कि पौराणिक धर्मका पुनगठन हो 
रहा धा ओर वणं-घमं के रूप मं जाति-भेद की 
चौद्ध धमं कौ भस्म पर नीव पुनः द्ढ्‌को जा रही थी, महायान के विरति 
मध्ययुगीन भक्ति-खाधना ओर विवेक सम्बन्धी तत्त्वों को सचैवों ने ओर मान- 
का रोहण हुश्ा वीय ओर भक्ति-सम्बन्धौ तत्त्वों को वैष्णवों ने 
महायानी बौद साधको से ्रहण किया! इस प्रकार 
इन दोनों साधनाजों ने बोद्ध धमं को आत्मसात्‌ कर लिया । पुराणों के योगी 
रिव ओर महायान बौद्ध धमं के ध्यानी वृद्ध मे नाम-मात्र को भी अन्तर 
नहीं टं । यह सम्मित्रण या समन्वय नैपार मे सव से अधिकं हुआ, जहां बौद्ध 
ओर शव साधनां व्येनौं साथ-साथ चल रही थीं । नेपाल की इस युग की 
अनेक मूतियां एसी हँ जिनके सम्बम्धमं हम प्री र्हं निर्णय नहीं कर सकते 
कि वे रिवकीहंयावृद्ध कौ । इसौ एकात्मता के कारण बौद्ध मठ ओर विहार 
आसानी से दोव मत के गिरि सम्प्रदाय के साधुओओं के हाथ से आ गये, जिनका बौद्ध 
श्रमणो से नाममात्र का भेद था। इसी प्रकार वोध-गया का मन्दिर दोव सम्प्रदाय . 
के हाथ मे चला गया । वही उपासक, वही उपास्य । महायान का शेव ओर 
वेष्णव रूपान्तर एक अत्यन्त अदुश्य ढंग से हो गया । बारहवीं शताब्दी के 
जयदेव ने पुराणों के आवार पर भगवान्‌ बुद्ध की विष्णु के आवे अवतार के 
रूप मे स्तुति करौ, वाद के वेष्णव कवियों ( विशेषतः तुकसीदास ) ने भी उनको 
इसी ख्पमं स्वीकार किया। पता भी नहीं चला कि इतना बड़ा बौद्ध 
श्रमण-संव कहां चला गया । वस्तुत: वह गया कहीं नहीं, मध्ययुगीन भक्ति- 
साधना मं अन्तहित हौ गया । वृद्ध विष्णु रूप मे समा गये। जगन्नाथ, बल- 
राम ओर सुभद्रा कौ रथयात्रा क्या थी, वह दोनों ओर बोधिसत्त्वो से धिरे 
हुए बुद्ध को रथ-यात्रा का वैष्णव रूपान्तर ही थी, जिसे चीनी यात्री फाट्यान्‌ 
ने पांचवीं रतान्दी मं देखा था९ । हम पहले देख चुके हं कि किस 
प्रकार सातवीं राताब्दी के बौद्ध भक्त-कवि शान्तिदेव ने दुःखी प्राणियों के 


(१) देखिये यदुनाय सरकारः इण्डिया थ. दि एजेज्‌, पृष्ठ ३२-३३ 
बौ० ६७ 
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साथ तादात्म्य कौ भावना कौ अभिव्यक्ति को थी जो महायानी साघना की 
आधार-भूमि हं । उसी के आधार पर वेष्णव घमं की दरिद्र-नारायण की 
कल्पना का विकास हुजा । हम पहटठे बोधिसत्व-सिद्धान्त के विकास कै सम्बन्ध 
मे दिखा चुकं टं कि महायान नं एतिहासिक वृद्ध के व्यविततत्व को उनका निर्माण- 
काय कहा था, जिसे वे नाना लोक-वातुओं के सत्त्वो कै कल्याणार्थं धारण 
करते हं । भगवान्‌ विष्ण्‌ के अवतार लेने मे माया का आश्रय लेकर यह लोक- 
कल्याण कौ वात ही वैष्णव सावनामें कही गई है । मायावाद अओौर अव- 
तारवाद के सिद्धान्त पहटे वद्ध सावना मं प्रकट हए हं, यह आरचर्यकर 
र्गते हए भी एक एतिहासिक तथ्य हं । तथागत जो स्वयं निःस्वभाव 
(निर्गुण) ओर धर्मता स्वरूप हें, लोक के कल्याण के व्यि माया-निभित रूप 
को, गौतम वृद्ध आदि अनेक वोधिसत्त्वौँ के रूप मे, धारण करते = । इस प्रकार 
एक तथागत धर्म-शून्य (्रह्म-निर्गुण-निराकार) हँ ओौर एक उनके मायाधित 
रूप, रूप-काय (सगुण) गौतम वृद्ध । यह विभेद वैष्णव भवित कै निर्गुण-सगुण रूपों 
के आविभवि से शताब्दियों पूवं महायान ने कर दिया था । जिस प्रकार राम 
एक ओर एक, अनीह, अप, अनामा, अज, सच्चिदानन्द परवामा, अगुण, 
अखण्ड, अनन्त, अनादी", हू, परमार्थ-रूप, अविगत, अलख, अनादि अर अनूप 
ह्‌, ओर दूसरी ओर दाशरथि भी, कौडल्या कौ गोद मं खेलने वाले भी, रावण 
को मारने वाले मी, लोक-मर्यादा की स्थापना करने वाले भी। वही बात इस 
वर्गीकिरण के शतान्दयों पूवं तथागत के सम्बन्ध मे कह दी गई थी। ज॑से कवीर 
ने कहा था हम उस राम को नहीं मानते थे जो दशरथ कै घर उत्पन्न हआ 
था, जिसनं धनुष्‌ को तोड़कर सीता से विवाह किया था, जिसने रावण को 
सताया था, आदि ।' उनको प्रसिद्ध उक्तिहभी 'दशरथ-सुत तिहु लोक वखाना । 
राम-नाम का मरम हं आना ।' विलकूढ यही वात महायानी आचार्यों ने कही 
थी कि हम उस वृद्ध को नटीं मानते जिसने शुद्धोदन के घर जन्म लिया था, 
जिसने तपस्या को थी, जिसने ज्ञान प्राप्त किया था, जिसने उपदेडा दिया 
था । हमारे वृद्धतो वे ह जिनका कभी इस लोक में आना ही नहीं हआ, 
जिन्दौने कभी कोई उपदेश ही नहीं दिया । जो आये ओर जिन्होंने उपदेश 
दिया, वे तो हमारे वुद कै माया-निमित रूप हः । वस्तुतः बुद्ध तो धर्म-शगून्य हेः 
तथता-स्वरूय हं, निःस्वभाव हं, ओर इस रोक में जो दिखाई पडता ह वह्‌ 
उनकी छाया-मात्र हं । जगत्‌ तथागत का प्रतिबिम्ब मात्र ह । इस प्रकार 
हम देखते ह कि भक्ति क निर्गुण अर सगुण दोनों कल्पनां अपने पूर्णं समन्वय 








१०५३ महायान से भक्ति की निष्पत्ति 


के साथ तथागत के व्यक्तित्व मे अभिव्यक्ति प्राप्त कर चुकीथीं ओर राम 
आर कष्ण के अवतारवाद को लेकर इस प्रकार के समन्वय का मागे बाद में 
चकर मध्ययुगीन भक्ति-साघना मं विकसित ओर समृद्ध हुजा । 
हम ऊपर कह चुके हं कि जगन्नाथ कौ रथयात्रा का उत्सव भगवान्‌ 
वृद्ध को रथ-यात्रा कै उत्सव के आधार पर विकसितं किया गया । एसे अन्य 
अनेक उदाहरण हू जिनके आधार पर हम देख सक्ते हे किं एक अद्भत ढंग 
से महायान साधना का वैष्णव रूपान्तर मध्य-युग मे हुआ । इतिहास के मनीषी 
विद्धान्‌ डा० यदुनाथ सरकार नं हमं बताया हं कि मघ्ययुग के एक उडिया 
कवि ने जगन्नाथ भगवान्‌ को स्तुति मे "दार ब्रह्म" नामक एक कविता लिखी है । 
उसमे उसनं जगन्नाथ भगवान्‌ की बुद्ध-रूप मे स्तुति को है । इस कविता सें 
कवि नं भगवान्‌ जगन्नाथ को यह्‌ कहते दिखाया ह, “भे बुद्धावतार हं । मे कलि- 
युग के जीवों का उद्धार करूगा" ।'“ वस्तुतः यह्‌ एक एतिहासिक तथ्य है कि 
जगन्नाथ भगवान्‌ की मति पहटे बुद्ध-मूति ही थी । यही बात बदरिकाश्रम की 
मूति के सम्बन्धमे भी कटी जाती हं । सारनाथ के समीप रिव की एक प्राचीन 
मूति "रिव संवेश्वर' ( संघ के स्वामी शिव ) के नुम से प्रसिद्धहै। यह भी 
बौद्ध धमं के शेव धमं के रूप मे अन्तर्भावित हो जाने की कहानी को गुप्त रूप 
से कहती ह । दिल्ली के समीप एक गांव मे बुद्ध कौ मूति बुद्धो माता' के नाम 
से पूजी जाती हुं । तान्त्रिक धमं के माध्यमसे भी बौद्ध धर्मं बडी आसानी चे 
हिन्दु-धमं म समाविष्ट हौ गया । यह कायं विशेषतः पूर्वी बंगारू ओर असम 
मे सम्पन्न हआ । इस पर हम अलग प्रकाश डालेगे । यहां यह्‌ कह देना आव- 
स्यक होगा कि तांत्रिक वौद्ध धमं के देवी-देवताओं को पूरी तरह हिन्दु ध्म के 
तांत्रिक साधकं ने अपना च्या, जथवा दोनों मे कू भेद भी था, हमारी ष्टि 
से तो यह कहना भी असंगत होगा । बौद्ध तांत्रिक धमं की तारा ओर ल्ेवोंकी 
शक्ति में कोई अन्तर नहीं ह । जब भक्ति-घमं का आविर्भाव हो रहा था, 
तांत्रिक धर्मो कौ साधना का यह सम्मिश्रण बंगाल ओर असममे चरु रहा 
था, जिसने अपना प्रभाव सम्पूणं भविति-आन्दोलन पर छोडा है । 
जहां तक निगुंणवादी सन्तो की धारा का प्रन है, वह्‌ उत्तरकालीन बौद्ध 
साधना से अत्यधिक प्रभावित थी, इस सम्बन्ध मे आज इतिहासकारों के दो 
मत नहीं । डा° हरप्रसाद शास्त्री ने नैपारी बौद्ध धर्मं कै सम्बन्ध में महत्व- 


(१) देखिथे यदुनाथ सरकार : इण्डिया थ दि एजेज्‌, पृष्ठ ३३ का पद-संकेत । 
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पूणं गवेषणाएं की थीं ओर उनके फलितार्थ का निर्गुण सम्प्रदाय के सन्तो 
को साधना के उद्गम-सम्बन्धी सिद्धान्तो पर वड़ा प्रभाव पड़ा ह । लामा तारा- 
नाय के इस कथन मं सन्देह करनं का कोई कारण नहीं है कि योगी गोरखनाथ- 
पहले बौद्ध थे ओर वादमं शंव हो गये थे। ऊपर जिन तथ्यों के विवरण हम 
दे चुके ` उनकी पूरी संगति मं यह वात हं । परन्तु फिर भी खुद कृ विद्वानों नें 
छामा तारानाथ की सूचना को सही नहीं माना हं । कृ भी हो, इसमे सन्देह 
नहीं किया जा सक्ता कि नाथप्रथी सम्प्रदाय, जिसकं संस्थापक मत्स्येनाथ थे 
जौ गोरखनाथ के गरु थे, अपनी उपासना-पद्धति में मग्न बौद्ध वर्म के प्रभाव के 
साक्ष्यको चयि हुए हुं । कवीर नाथपंधियों के विरुद्धं थे, परन्त अपने हठयोग की 
भाषाकेप्रयोग के ल्यिवे इती साधनाके व्यि ऋणी हे ओर उसके माध्यम 
वाद तान्तिक सावना के भी, जिसका स्वयं उन्हें पता नहीं था । बंगाल के 
न्यारा जर सहजिया सम्प्रदाय, जो वैष्णव समभे जाते है, उत्तरकाटीन नौं 
के ठीक वंशज हं, एसा स्वर्गयि डा० हरप्रसाद गास्वरी का निरि देचत मत हे । 
पाट वंशाय राजा जिन्होनं कंगाल मं आयवीं, नवीं ओर दसवीं यताच्दियों में 
रासन किया, वौद्ध घमं के अनुयायी थे ओर वंगाट (जिला वर्द्वान ) म सन्‌ 
४३६ मं प्रतिलिपि कौ हुई वोधिचर्यावतार' की पाण्डलिपि का मिलना इस 
वात का साक्ष्य दताहं वहां इस धम के कू अनुयायी उस समव तक { दयमान थे, 
जसे कि आज मभीहं। चैतन्य महाप्रम्‌ ने अपनी दक्षिण-यात्रा के समय सन्‌ 
१५११ म एक वौद्ध नंयायिक को परास्त किया था, अतः भवित-यग म भी 


बौद्ध धम यद्यपि भारत में टृप्त-प्राय हौ गया था परन्तु उसका सवथा तिरोभाव 


नहीं हंजा था ।२ वौद्ध धमं के एक प्रभावशाली स्वतंत्र साधना-मार्म केरूपमं 
विद्यमान न रहते भी मध्ययुगीन भवित-आन्दोलन मेँ उसने जो हाथ वटाया 

वहं भअत्प महत्त्व का नर्दाहं । वसे तो स्वयं भक्ति के सम्पर्णं आन्दोलन में 
महायान छपा पड़ा हं, यहं हम कह चके टं, विन्तु स्वतंत्र रूप से उसने जो दान 
दिया हं वह॒ भी अल्प या तुच्छ नहीं है । भक्ति-साधना की पर्वभमि तयार करनं 
वाले शान्तिदिव की भव्ति-भावना के सम्बन्धे हम महायान का निदंश करते 
सभव कह चुके ट्‌ । उन्दं हमन वस्तुतः तुलसीदास का बौद्ध रूप ही कहा है । 
एर दुसर्‌ वद्र कवि जिनन्दने भक्ति-साधना का उपयोग तथागत कौ आराधनां 


(१) देखिये यदुनाथ सरकार : इण्डिया थ. दि एजेज्‌, पृष्ठ ३९ 
(२) देखिपे वहीं पृष्ठ ३६ 


१०५५ मध्य-युग मं बौद्ध घम का समन्वय-कायं 


न्द, 


के ल्पमे किया टह वह हं तेरहवीं शताब्दी के मध्य-भाग के रामचन्द्र कवि- 
मःरती, जिन्होने ब॒द्ध कौ वन्दना-स्वरूप सौ संस्कृत छन्द लिखे हं जिनका नाम हे 
भक्ति-रातकरम्‌' । रामचन्द्र कवि-भारती एक बंगाली ब्राह्मण थे जिनकी 
वौद्ध धमस दीक्षाकंकामे हुई थी । भक्ति के उस युग मेंजब चारों ओर राम 
भोर ङृष्ण कौ विरुदावली गाई जा रही थी, एक भारतीय ब्राह्मण ने बौद्ध धमं 
म दीक्षित होकर भक्ति के उस समय सहज-उपर्व्य साध्यम कै द्वारा तथागतं 
को भौ कछ अचना कर दी, यह हमारी संस्कृति ओर उसकं सर्वादिरेषी रूप के 
चयि कुछ कम गोरव की वस्तु नहीं हौ । भक्त्ि-शतकम्‌' कोई कम सहतत्व 
वारी शुष्क ने तिक रचना नहीं ह । उसमें वही आत्म-तल्ीनता, निरभिमानिता, 
ओर आराध्य के प्रति एकनिष्ठता भिल्ती हे, जो शान्तिदेव ओर तुलसीदास 
जने साधक-कवियों को विशेषता हं । 

भारत में उस समय बौद्ध धमं के विद्यमान न होने से वह इस सम्बन्ध मे 
अधिक रचनाए टमं न दे सका । परन्तु अन्य देशो मे जहां वह्‌ अपने जीवन्त रूप 
मे उस समय विद्यमान था उसने नाना उपासना-पद्ध तियो के अपने ससन्वय-कायं 
को आगं बढ़ाया ओर जिस प्रकार तुलसीदास ने सगुण-निर्गण, ज्ञान-भविति, 
दोव-वेष्णव आदि के भेदों को भिटाकर साधना के अविरोध मागं को प्रकाशित 
किया, उसी प्रकर बौद्धधमने भी यह्‌ कायं अन्य देशों मे किया) नैपाल 
का उदाहरण हमदेही चकं हं, जहां शेव ओौर बौद्ध धमं का समन्वय 
किया गया । तिव्वत ओर चीन ने विरोषतः बौद्ध धमं को तान्त्रित रूप 
दिया । चीन ओौर जापान में ध्यान बौद्ध धमं का विकास हुभा जो उन 
देशो को प्रकृतिके साथ महायान का सम्बन्ध-साधन ही था । वस्तुतः 
दलि ग-पर्वी एशिया के देशों मं भक्ति ओर महायान का कल्याणकारी समन्वय- 


विधान सबसे अधिक देखने योग्यहुं । हम देख चुके हं कि किस प्रकार हिन्द- 


चीन मे समन्त नामक भिक्ष्‌ के द्वाराएक मन्दिर संयुक्त रूपसे बुद्ध ओर शिव 
के लिये समपित किया गया था ओर उसका समपेण-वाक्य था जिनरांकरयोः । 
हिन्द-चीन के बारहवीं शताब्दी के एक अभिकरख मं बोधिदुम कौ स्तुति इन 

तत्व वणं शब्दों मे की गई हू ,'हे महाभाग सनातन वृक्ष ! ब्रह्मा तेरी जड ह, शिव 


+~ _- -- --- 


(१) यह्‌ प्रसन्नता कौ बात ह कि पूज्य भदन्त आनन्द कौसल्यायन जी ने इस 
भक्ति-रस-पूरित रचना का हिन्दी अनुवाद किया ह, जिसे मूल-सहित 
महाबोधि सभा, सारनाथ ने प्रकारित किया ह । 








| | 
। | 
॥ 
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तेर तना हु, विष्ण्‌ तेरी शाखां हँ" १, आदि । पौराणिक देव-्रयी के साथ बौद्ध 
धमं के प्रतीक-रूप वोचि-वृक्ष का कंसा सुन्दर समन्वय-विधान है । स्याम के 
मन्विरो में इसी यग मं यदि मृतियां बुद्ध ओौर वोधिसक्तों की स्थापित की 
गहं तो मन्दरो की दीवारों पर चिच्रकारी कौ गई रामायण के दुद्यों की ओर 
यदि मूतियां राम जर सीता कौ स्थापित की गईतो चिव्रकारी की ग ब॒द्ध 
के जीवन-दुश्यों को । इसी प्रकार जावा मे बौद्ध मं ओर वैदिक धर्मका सम- 
न्वय-साधन किया गया, जो 'यजुरवेद-वृद्ध-स्तुति' ओर वृद्ध-वेद के रूप मेँ आज 
भी देखा जा सकत। ह । यह उल्केखनीय हं कि दक्षिण-पर्वी एदिया के देशो मं 
महायान बौद्ध धमं नं केवल वेष्णव जोर दौव साधनां से ही समन्वय 
स्थापित नहीं किया, उसने कन्फ्यूरियन धमं के भी साथ-साथ रहना सीखा 
ओर उसक साथ मेक बढ़ाया । इस प्रकार जव कि तुटसीदासं सोलहवीं शताब्दी 
मं भार में दव ओौर वैष्णवों के भगड़े को मिटा रटे थे, वौद्ध भव्त-साधक 
हिन्द-चीन, स्याम, जावा, सुमात्रा, ओौर दक्षिण पूर्वी एरिया के अन्य अनेकः 
दीपो मं उसी कायं कोएक वड्‌ पमान परकर रहेथे। 
अव हम विदोषतः सन्त-साघना पर वौद्ध धमं के प्रभाव की कृछ चर्चा करे । 
सन्त-साधना वस्तुतः बौद्ध धमं का भग्न रूपटहीदटहं । बौद्ध धर्म गिरते-गिरतं 
भारत मं अपनी देन को साधना की उस अमिट विरासत केरूपमे छोड गया 
जिसे टम जज सन्त-साधना कहत ह्‌ । मध्यकारीन सन्त बौद्धो कै ठीक उत्तरा- 
विकारी हं । सन्त-साधना के प्रतिनिधि करवीर को टेकर हम बौद्ध विचार- 
धारा के साथ उनकं जीवन-दशंन की कृ तुलना करेगे । 
~ तक कवीर के व्यक्तित्वका .सम्बन्य ह, वे एक अनोखे व्यक्ति हैँ । 
उनकी किसी से तुना नहीं कौ जा सकती । उनकी कृ वाते जसे मस्त मौला- 
पन, वेपरवाही ओर सदा रमते राम रहना हमं ओौपनिषद ऋषि सयुग्वा रेक्व 
की याद दिलाती हं । उनक जीवन का कठोर अनुगासनात्मक रूप ओर्‌ उनकी 
ध्यानत्रियता हमे वोधिधमं मे उनकी तुलना करने की ओर प्रवण करती है। 
उनका विलक्षण मस्त स्वभाव किसी भिक्ष्‌ साधक में उपठब्ध नहीं हो सकता । 
भिक्षु सावक्त कौ सी गम्भीरता च्िहृए कवीर नहीं हं । परन्तु व्यान के 
(१) ब्रह्यमूल दविवस्कन्य विष्णुशाख सनातन । वृक्षराज महाभाग सर्वश्रय- 
फलप्रद । ॐा० कषहा हारा सम्पादित बुद्धिस्टिक स्टडीज" में खुरई 
` किनोके ठेव वृद्धिज्म इन इण्डो चायना' मे उदूत, पृष्ठ ७९६०-७९६२१ 


न 

















१०५७ कबीर ओर बोद्ध धमं 


चौरासी सिद्धो में अनेक से कबीर की तुलना की जा सक्ती ह । सर्पा 
( सरोरुहपाद ) के समान वं खरी बात कहने वाले ओर जातिवाद पर तीत्र प्रहार 
करने वाले हू । उरुटवासियों मे कबीर ने सिद्ध ठेण्डणपाद कौशेटीको ही 
नदीं, उनकं व्यक्तित्व को भी बहुत कछ पाया हँ । कवीर मं कछ बाते ज्ञाने- 
सवर कीभीहं, कछ प्रह्लाद की भी, कृ बुद्ध कौ भी ओर कुछ स्वामी 
दयानन्द कौ भी । अन्त मे जिन्होने चीनी ध्यानी (जन) बौद्ध गुरुओं को पुस्तक 
वहाकर अनुभूति से ज्ञान-सम्पादन करने कौ प्रवृत्ति ओर उनकी अनोखी प्रशन 
करने ओर उत्तर देने की प्रणाटी को देखा ह, वे आसानी से एसे किसी 
एक साघु से कबीर की तुरना कर सक्ते हं । कुल मिलाकर कबीर का अपने 
आप मं एक अत्यन्त मौलिक व्यक्तित्व हे । यही दात उनकी साधना के सम्बन्ध 
मे भी । हम उन पर बौद्ध घमं के प्रभाव कौ बात करगे, परन्तु इससे 
हस अनभिज्ञ नहीं हं कि कबीर अन्ततः सव प्रभावों से अतीत हं । वस्तुतः 
भारतीय इतिहाय नें वुद्ध के बाद कबीर जसा मौलिक स्वतन्तरचेता पुरुष कोई 
दूसरा हआ ही नहीं । भगवान्‌ बुद्ध बार-बार कहते थे कि उन्होने जो स्वयं 
साक्षात्कार कियाद उसे ही वे कहते हे ओर विना 'मसि-कागद' छए ही 
कवीर ने ज्ञानी का यह लक्षण कर दिया था सो ज्ञानी जो आप विचारे ।' भग- 
वान्‌ बद्ध ने कहा था, "यं मया सामं दिट्ठ तदहं वदामि' जो मेने स्वयं देखा 
है, उसे मं कहता हूं" । कवीर के शब्दो मं इसका शब्दः अनुवाद है, मे कहता 
आंखिन की देखी' जो अनुभूति कौ समानता के कारण स्वतः आ गया हं । कबीर 
की साधना बहुमुखी थी ओर विलक्षण भी । वे ज्ञानी भी थे ओर भक्त भी। 
वे प्रेमोपासक सृफी कवियों के साथ भी थे ओर अनहद नाद सुनने वाले योगियों 
के साथ भी । वे राम को बहुरिया वनकर नाचमेकेस्यिभी तैयार रहें ओर 
शून्य-समाधि का भी उन्होने अभ्यास किया हौ । शून्य मे उन्होने स्थान किया हेः 
के मैदानमे वे सोयेदं ओर साथ दही जो तत्त्व रोटी मं उन्होने पाया दहै, 
उसे अन्यत्र कहीं पाया नहीं । कबीर साह अत्यन्त विनम्य ह्‌, हरि-जननी के 
वालक हँ, किन्तु ध्रव ओर प्रह्लाद कौ अपेक्षा उन्टौने अपनी काया का 
अधिक शोधन किया ह, एसा उनका दावा ह । कबीर राम-ताम के उपासक 
हे, राम-नाम के जप को कल्याण का एकमात्र मागं समभते हे, राम ओर 
अल्लाह की एकता दिखाते ह, परन्तु साथ ही कहते हँ जहां अल्लाह ओर 
रामकी गम नहीं है, वहां कवीर ने घर बनाया ह । अल्लह राम की गम नहीं 
तहं घर किया कबीर' 1 कबीर क्या हँ ओर क्या नहीं है, यह जानना बडा 
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कठिन हूं ! कवीर का ज्ञान अथाह ह । सचमुच हम कह सकते ह कोरी को 
कोड मरमु न जाना" । कवीर ने अनेक साधनाओं को स्वीकार किया है ओर वे स्वयं 
उन सव से ऊपर हं । चकि कवर इस ठद तक मौलिक है, इसीलिये वस्तुतः 
वृद्ध आर बोद्ध धमं के साथ उनके सम्बन्ध का भी प्रदन उठता है । 
कवीर ने अपने जीवन का लक्ष्य वताते हुए कटा दै, हम समर्थं का 
परवाना ल्येदहं गौर हंस करो उवारने आये हं । समरथ का परवाना लाये 
ठेस उवारन आये" । समथं के परवाने छाने कौ वात यदि हम छोड दे तो 
मानव-आत्मा को विमुक्ति का सन्दे लाने वालों मं कबीर वद्धके साथी 
भक्त नाभादासर न क्वीर के जीवन-कायं का म॒ल्यांकन करते हृए सन्दर शब्दों 
म कटाह, क्वीरने वर्णाश्रम घमं ओर षड्दर्गनों की मर्यादा नहीं रक्खी । 
उसक वचनो मे पक्षपात नहीं था 1 उसने सव कं हित को वात कही । उसने 
जगत्‌ का अभिभूत कर क्रिसी के मुख को देखकर वात नहीं कटी । 
कवार कानि रादी नहीं वर्णाश्रमं षट्‌ दर्ञनी। 
पक्षपात नहि वचन सवन के हित की भाषी। 
आरूढ दसा टवं जगत्‌ पर मख देखी नाहिन भनी । 
उपयुक्त शाब्द भगवान्‌ वृद्ध पर कवीर से भौ अधिक लाग ह, यह वतानं 
क। आवरयकता नहीं । क्वीर ओर वृद्ध के युग के व्यवधान को देखते हए 
अर समाज मे वृद्ध (कषत्रिय राजकुमार ) ओर कबीर ( जुखाहे ) की स्थिति 
को भी ध्यान मं रखते हुए जाति-मेद का जो प्रतिवाद भगवान वद ने किया 
था ओर चातुर्गा बुद्धि का जो सन्देदा उन्होने सनाया था उसको महत्ता का 
¶्रा अनुमान हम नर्हा क्गा सकते । वृद्ध भुक्तमोगी नहीं थे, फिर भी उन 
कारुणिक शास्ता ने ब्राह्मणों के जातिगत अभिमान के चयि उन्हे फटकारते 
इए कहा था कि ब्राह्मणों कौ स्वियां भी अन्य स्त्रियों के समान तदृतुमती ओर 
गभवतौ होती हं, जनन करती हू, दूध पिलाती हं' ओर जसे अन्य पुरुष स्त्रियों 
के गभं से उत्पत्नहौतेदं वसेही ब्राह्मण होते हं, फिर वे कस्रे दावा करतें 
ठं किवं ब्रह्मा के मुल से उत्पत्त हुएह, वे ही श्रेष्ठ हं, अन्य नहीं" । शास्ता 
के इसौ उपदेश कोलठेते हए वजयानी सिद्ध सरहपा ( सरोरुहपाद ) नं 
कट्‌ ब्राह्मण त्र्या के मुख से उत्पन्न हए थे । जव हुए होगं तव हए होगे । 
दस समयतोवेभीवसे दीपेटसे पैदा होतेह जैसे दसरे लोग अपमान 
को चोट खाय हृए क्वीरने इसे इस प्रकार रक्खाथां: 
(१) देखिये अस्सलायग-सुत्तन्त ( मज्मिम २।५।२३ ) 








१०५९ कबीर ओर जाति-भेद 
“तुम कंसे ब्राह्मण ओर हम कंसे रद्र ! 
क्या हममे लोह है ओर तुम में दूध ८ ॥ 
"तुम कत बाह्यन हम क्त सूद ¢ 
हम क्त लोह तुम कत इव ल 
मानव की आधारभूत एकता की याद दिलाकर वे कहते हं : 
"एकं वृद, एक मल-सूतर । 
एक चाम इक गूदा \ 
एक जोति ते सब उत्पन्ना । 
को बाह्यन को सूदा \। 
बिलकूल बुद्ध ओर सरोरुहपाद के त्क का अनुसरण करते हुए कहते ह 
जो तुम बाह्यन बमनौ जाये 
अवर राह ते काहे न आये ! 
कारी पियरी इहृ गाई, 
तिनकर दधे देह बिलगाई । 
एकं त्वचा रुधिर पुनि एकं विप्र सूद्र कं माही 
अन्यत्र भी, 
नादे-बिन्दे रुधिर के संगे, 
घट ही संह घट सपचे, 
अष्ट कमल दोउ पदुमो आया 
छत कहां ते उपजी 
जाति-मेद के सम्बन्ध में कबीर ओर बुद्ध के विचारो मे इतना साम्य हं 
कि कहीं-कहीं शब्द बिलकुल अनायास ओर स्वाभाविकं सूप से एक हो गये 
हं । कबीर साहव ने कहा है "जाति न पृषो साधु की पृच्छि लीजिये ज्ञानः । यह 
इस बुद्ध वचन के विरुकल समान है, "जाति मा पृच्छि, चरणं च पुच्छि' । 


इसका अर्थ है "जाति मत पृष्ठो, आचरण पूछो' । कमं से मनुष्य ऊँचाया नीचा 
का भी जआधारभूत 


होता है, जातिया वणे से नटीं, यह्‌ बुद्ध के समान कबीर क 
सन्देश था । बुद्ध ने ब्राह्मण के लक्षणों के सम्बन्ध मे जो कहा या वही कवौर नं 
सो ब्राह्मण जो ब्रह्म विचारै' केरूपमं कठा हं) 

कबीर के समतावाद ओर जाति-मेद-विरोध को हम श्रोत 
लिया हुआ न मानकर बौद्ध परम्परा से छया हुआ मानते हेः 
जावारभूत कारण ह । श्रौत-परम्परा के साधकों ने केवलं व्यवितगत साघना 


परम्परा से 
इसका एक 








= ५ 
कक 
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में समदृष्टि के महत्व को स्वीकार किया टं, उसका। अभ्यास भी किया ह, 
परन्तु समाज-व्यवस्था मं वे समचर्या के पक्षपाती कभी नहीं रहे । स्वयं गीता 
का दशन चातुवंण्यं की आधारभूमि पर प्रतिष्ठित ट । पण्डिताः समदशिनः' 
की व्याख्या वहां चातुर्वण्यं कौ वाधक नहीं है । इस प्रकार अभेद की पृण 
निष्ठा श्रौत परम्परा में कभी नहीं आ सकी | वहां अधिक-से-अधिक समदृष्टि 
ठी रही, समचर्या कभी नहीं, जो श्रमणता का ईसरानाम हं । तुलसीदास तो 
परम कारुणिक थे, सव जगत्‌ कौ रामसीयमय जानकर प्रणाम करते थे, परन्तु 
समाज-व्यवस्था का प्रदन आने पर, सामाजिकं नीति की मर्यादा का उल्कंवन 
उन पसन्द न था। इसीय्ये वे कह सकं थें प्‌जिय विप्र सकट गणहीना । 
नाहि शुद्र गुण गणहि प्रवीनाः। तुलसीदास तोफिरभी स्मातं वैप्णव ये, 
महाराष्टर-सन्त ज्ञानेश्वर को ही ले लीजिये। वे तो आत्मन्न नियो में श्रेष्ठ धे, 
सव प्राणियों मं समत्व की भावना करने वाले धै ओर उन्हीं का यह्‌ कहना 
दैः "मान खौ कि क्रिसी गूर कै यहां अच्छे-अच्छं पकवान तं यार हए ह । अव 
चाटे कोई ब्राह्मण कितना ही दर्वट व्यो न हो, फिर तुम्हीं वतलाओ कि 
क्या कमी उस ब्राह्मण को वे पकवान खानं चाहिये १" । इससे हम भटी 
प्रकार समभ सक्तं हं कि वेदान्तियों ओौर भक्तों की समचर्या का क्या 
स्वरूप हं जर कवीर कौ भावनाओं का उससे क्या भद द । वृद्ध ओौर 
सरोखुटपाद के ' उद्धरणो कोदे देने के वाद निष्कर्ष निकालने की आवश्यकतां 
नहीं रहती किं कवीर के इन सम्बन्धी विचारों का स्रोत क्याहं। 
सहजयानी सिद्धो की मान्यताओं में गरु विवास पर जोर देना 
मगवान्‌ से भी वड़ा मानना भी एक विदोष बात थी । कटने 
नहीं कि कवीर नं इते पूरी तरह स्वीकार किया है । उनका प्रयुवत सतगरु" 
दन्द उस समय व्यानी सिद्धो गौर नाथपंथी सुओ में समान रूप से व्यवहृत 
टता था । कवीर नं मगवान्‌ का सर्वोत्तिम नाम 'सत नाम" या सत्तनाम' कहा है 
उपनिषदों में सत्य के द्वारा ईदवर का वर्णन तो किया गया ह ओर गीताम 
मीरे । श्री परशुराम चतुर्वंदी ने "उत्तरी भारत को सन्त परम्परा मे सन्त" 
रब्द पर विचार करते हृए इन उद्धरणों मसे कख को दिया है । वस्तुतः सत्य 


› गुरु को 
ने की आवदयकतां 


(१) गीता ३।३५ कौ व्याख्या मे, ज्ञानेश्वरी, ¶ृष्ठ ७५ ( रामचन्द्र वर्मा को 


अनुवाद ) 
(२) देखिये पीठे पृष्ठ १४-१५ 
(३) देविये उत्तरी भारत कौ सन्त परम्परा, पृष्ठ ३-८ 


1 
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क; ब्रह्म या ईदवर के साथ एकाकार तो श्रौत परम्परा के साहित्य मं अनेक बार 
किया गया है, परन्तु स्पष्टतः सत्यनाम' शब्द ईवर या ब्रह्म के ल्य व्यव~ 
हृत प्राचीन साहित्य में नहीं किया गया हं । हम जानते हे कि अगत्तर-निकाय 
मे वृ द्ध को 'सच्चनाम' ( सत्यनाम--सत्तनाम ) कहा गया हे१ । हमारा दृढ 
विर्वास हं कि सन्त-साघना का सत्तनाम' पालि सच्चनाम ही ह, जो 
तथागत का एक नाम हं । इसी प्रकार कबीर हारा बाहुल्य से प्रयुक्त सुरति-निरति 
रब्दों की अनेक व्याख्या आचायं क्षितिमोहन सेन, आचाये हजारी प्रसाद 
दिवेदी एवं अन्य सन्त साहित्य के अधिकारी विद्वानों के द्वारा कौ गईं । 
इस सम्बन्ध मे हमारा विनम्र निवेदन यह है कि कनीर की सुरति! को बोद्ध 
साधना की स्मृति" से भिलाना चाहिये । स्मृति" का निरूपण करते समय ईस 
सम्बन्ध मे हम पहले भी कछ कह चुके हँ । कबीर को निरति तो वस्तुतः 
विरति' ही ह । इस सम्बन्ध में अधिक विवेचन यहां सम्भव नही हे । 

कबीर की उकर्टवांसियों पर सिद्ध ढेष्डणपाद की उलव्वांसियों कौ पूरौ 
मलक हु, इसका संकेत हम पहले कर चुके ह । यहां कछ उदाहरण देना 
आवद्यक होगा : 





देण्डणपाद की उलटवांसियां कबीर को उलटवांसियां 
वद. विआएल गबिया बभ देल बयाना गेया बभ्र 
निते निते षिआला सिह षम जुभे नित-नित स्यार सिह सौ जुः 


इस प्रकार अन्य अनेक उल्टवांसियों की समता दिखाई जा सक्ती हं । 
वस्तुतः सहजयानी बौद्ध इस प्रकार की. उलटनांसियों का प्रयोग अधिकता 
से किया करत धे ओर कबीर ने इन्दे उन्हीं की परम्परा से सुनकर रुचि पूर्वक 
प्रयोग किया था । सहजयान के सहज-मत का परिष्कारभी क्वीरने किया था। 
कबीर साहब कहते थे सहज समाधि भटी' जौर सहज से उनका तात्पयं 
था सहजम ही इद्दरियों पर वरित्व प्राप्त कर लेना । उनका कहना धा--- 
सहज सहज सब कोड कहं सहज न बकं कोइ । 
सहजे जिन विषया तजी सहज कहीजे सोड ॥ 
सरोरुहपाद ओर कबीर की वाणियों मे अनेक साम्य द। एक उदाहरण 
पर्याप्त होगा । 


(१) अंगुत्तर-निकाय, जिल्द तीसरी, पृष्ठ ३४६; जित्द खी, पृष्ठ २८९. 
( पालि टेक्सट्‌ सोसायटी का संस्करण । ) 








दियाहं, श्री डा° वल्देवप्रसाद मिश्रके इस मत से हम सहमत हुं^ । इतना जोड 
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सरोरुहपाद--जहि मन पवन न संचरह रवि शकि नाइ पवेश । 

तहि बट चित्त विज्ञाम कर्‌, सरह कहिय उवेज्ञ ।। 

कवी र--जिहि वन सीह न संचरं, पंखि उड नाह जाय । 

र॑नि दिवस का गम-नहीं, तहु कबीर रहा लौ लाइ ।) 
कवीर ने शून्य' शाब्द का वहुल प्रयोग किया ठ, उन्होने श॒न्य मं समाधि 
छगाई हं । गगन-गफा' से उटने वाटा असमानी सवद' शून्य ही हं । सहस्रार 
चक्र को उन्होने शून्यचक्र से मिलाया है । एेसा र्गतां हं कि कबीर ने अच्खं 
निरंजन ओर ओर शून्य तत्व को मिला दिया ठं । इस प्रकार कवीर ने निर्गण- 
वादौ वेदान्त ओौर शून्यवादी वौद्धमत का टमं समन्वय ही दिया ह जव कि 
उन्न कहा है, कह कवीर जह वसह निरंजन तहं कि आह कि सून्यं' । 
ब्रह्मवाद अौर शून्यवाद कौ परिणति अनिर्वचनीयतः मं दीह यह इस पद की 

स्पष्ट घ्वनि हुं | 

ठ्योग के वर्णन मे कवीर नं गरीर में सुय, चन्द्र, गंगा, यमुना, 
सरस्वती कौ स्थापना कीट मुय जव चन्दर से मिल जाता है, तव अमृत की 
पराप्त होती ह । इस प्रकार की सव भावा ओर हस्योग सम्बन्धी सब 
विचार उन्दने बौद योगियों से लियं ट । इसी प्रकार कवीर अपने अनेक 
रहस्यवादी प्रतीकं के लिये भी अपने पूर्ववर्ती बौद्ध सिद्धो के ऋणीदहं। इस 
विषय का अधिक निरूपण करना मारं यिये अनावश्यक होगा क्योकि हिन्दी 
साहित्य के अनेक विद्वान्‌ इसका निरूपण कर चुके हे । इस प्रकार हम देखते ह कि 
कवर क उपदेशों मं अनेक वातं एसी है जिनकी अद्भुत समता बुद्ध के विचारों 
से हं ओर कवीर के विचारों गौर उनकी अभिव्यवित कँ स्वरूपो की इसी प्रकार 
सनेकों वाते एसी टे जो उन्टोनं बौद्ध घमं के अन्तिम अवरिष्ट स्वरूप 
चौरासी बौद्ध सिद्धो ओर नाथपंधियों से खी हं । कहने की आवङयकता नहीं 

कि नाथपंयियों के अनेक गुरु बौद्ध चौरासी सिद्धौ मेसेटहीथे। 
अव हम उत्तरी भारत के सगुण भक्तो, पूर्वी भारत कै प्रेमरूपा भक्ति के 
उपासको जौर महारणष्ट सन्तो कौ ओर मुत हे । तुलसीदास ने भक्ति का 
स्वरूप रखते हुए कहा ह श्रुति सम्मत हरि भगति पथ संयुत विरति विवेक' । 
सथुत विरति विवेक" मे उन्होने सा पु-नत या सन्त-साधना को अवकाश 


देना आवदयक होगा कि विरति ओर विवेक ही बुद्ध ओौर बौद्ध घमं के मख्य 
( १) देखिये उनके "तुलती-दशंन' मे तुलसीदास के भविति -मा्मं का विवेचन 








१०६३ प्रतिपदं जौर प्रपत्ति 


सन्देश हं, भौर श्रमण-धमं का अनवाद ही साधुमत हं । तुलसीदास को भक्ति 
नैतिक अविष्ठान ह, इसलिये वह बौद्ध साधना को मान्य ह । तुलसीदास जसे 
वेद-भक्त कवि ने देवताओं की निन्दा की ह, इन्द्र को ईप्याल्‌ बताया हे, उसकी 
उपमा कृत्ते से दी हं । बौद्ध धमं के अदृश्य किन्तु निर्चित प्रभाव काइसे 
साक्ष्य माना जा सकता द । महाराष्ट के भक्त कवियों की यह एक विरोषता हं | 
कि कृष्ण के माधुयंमय जीवन को ठेकर भी उन्होने समाज-नीति का बहुत | 
अधिक ध्यान रक्वा है ओर उनक वर्णेन एकान्तिक साधना में इतने दूर नहीं 
चले गये हँ जितने सूर के या अन्य ङृष्णोपासक कवियों के । भक्ति अन्ततः एक 
रागही ह । सूरदास ने अन्त समय कहा था खंजन नेन रूप रस माते" । भगवान्‌ 
वृद्ध का कोई उपासक इस प्रकार कौ वात उनकं सम्बन्ध मे नहीं कह सकगा, 
यद्यपि बुद्ध मं भी अनन्त सौन्दयं हं । भक्तिमंरूप की आसक्ति क्छ न कू 
चाहिये, वौद्ध साधना प्‌णेतः अनासक्तिवाद हं । बुद्ध के रूप-काय मे हम रस-मत्त 
नहीं हौ सकते, जैसे कि ठृष्ण या राम के पद-पंकजो मे ! अब हम तात्त्विक दुष्टि 
से बौद्ध विचार ओर भवित-दशेन का कृ तुलनात्मक अध्ययन करेगे । 
मूल वृद्ध-दर्शन ओर भव्ति साधना-तत्व का पारस्परिक विचार करते 
समय सव से पहठे यही प्ररन उपस्थित होता हे कि कौन मुख्य ह, प्रतिपद्‌ या 
प्रपत्ति ? वास्तव मं इस संप्रसन के हरमे 
बुद्ध प्रतिपद्‌ (मा गर) पर वृद्ध के विचार ओर भक्ति की भावना के 
जार देते है, जब कि भक्ति पारस्परिक सम्बन्ध का सारा तत्व निहित 
'्रपत्तिः (शरणागति) स द । सामान्यतः एसा कटा जा सकता हं 
मधिकं ्राश्वासन ग्रहण कि बृद्ध-दरान में भवित का अभाव है ॥ 
करती हे भक्ति का प्रधान तत्व हं शरणागति, पणे 
आत्म-विस्मृति ओर अपन उपास्य देव भ 
अनन्य निष्ठा । भक्ति दशेन का उदय चाहे किसी भीरूप मे ओर 
किसी भी देशम दहो, यह भावना निश्चय ही वहां सब से अधिक 
वलवती मिटेगी । अनन्य भाव से उपास्य देव के प्रति शरणागति होनी 
ही चाहिए । इसी को श्रपत्ति' कटा जाता ह वैष्णव दशेन मं । क्या दक्षिण 
के वेदान्ती भक्त, क्या व गदेश कं श्रेमा' भक्ति मे इने हुए वेष्णव साधकः 
क्या निर्गुण मं समाधि लगाने वाके उत्तर भारत के सन्त अथवा क्या “राम 
दरण रस॒ मत्त' सगुणोपासक भक्त, सभी अनन्य भाव से प्रभु की भक्ति 
का उपदेश देते हं जीर उसे एकमात्र शान्ति का उपाय समभते हं । इतना 
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भ्यापक यह्‌ तत्व ह॒ कि इसक उदाह्रणन तो वेष्णव-दर्शनो मंसे ही ओर 
न भक्त-कवियो मंसे ही यहां देने कौ आवद्यकता ह । सभी एक आवाज 
से अपनी निर्वलता ओर दीनता को प्रस्यापित करते हुए जंसे तुलसीदास को 
अपना प्रतिनिवि वनाकर प्रमु से पुकारते हं विष पियूष सम करहु अभिनि 
दिम तारि सकट विनु वेर । तुम सम ओर दयाल कृपानिधि पुनि न पाइहों 
हेरे । भगवान्‌ की कृपा के विना भक्त का कोई दूसरा सहारा नहीं है । 
परन्तु बुद्ध का विचार तौ सवंधा मनुष्य के वीयं गौर श्रधान' (प्रयत्न) पर ही 
आचरित हं ओौर उसमे तौ मनुष्य का थकित हदय सिवाय अपने साधन के ओौर 
शस्ता के उदाहरण के ओर किसी वात मे आदइवासन नहीं के सकता । 
वावरि के सोलह रिष्यों मेँ से उपसीव नामक ब्राह्मण ने जव भगवान्‌ से पा 
था हे शक्र ! म॑ केके महान्‌ ओव ( संसार-प्रवाह) को निराधित हो पार 
करने की हिम्मत नहीं रखता । हे समन्त चक्षु | आलम्बन बतला जिसका 
आश्रये मं इस जोघ ( भव ) को तरू" । तो भगवान्‌ का केवल यही उत्तर 
था आकिचन्य को देख, स्मृतिमान्‌ हो, कृ नहीं है" को आलम्बन वना कर 
ओव पार करो । कामों को छोड, कथाओं से विरत हो, रात दिन तुष्णा-क्षय 
को देखो'% । मक्ति-मावनामय प्राणियों को यहां आश्वासन की गुंजायदा 
नहीं दं । फिर जव भिक्ष्‌ भगवान्‌ से प्रव्रज्या पाताहं, तो उसकं योगक्षेम को 
भार वहां वृद्ध जह त्वा सर्वपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः" कट्‌ कर अथवा 
तेषामहं समुद्धर्ता मृत्युसंसारसागरात्‌" एसा उद्घोष कर या फिर तुलसीदास 
मेरो'एेसा ही कह कर नहीं ठेते, किन्तु उन कारुणिक शास्ता का 
क्छ क्रम हीओौर हेंजा भिक्षु! वह घर्म॒ सु-जाख्यात है, अच्छी प्रकार 
दुल का क्षय करने के क्एितु ब्रह्मचर्यं का आचरण कर'। इस 
रकार भगवान्‌ बुद्ध कहते हं । तथागत किसी की जिम्मेवारी अपने ऊपर 
नहीं लेते, किन्तु पवित्र॒ जीवनपर्यन्त वे जामिन अवश्य वनते हं । उनको 
अपना शास्ता स्वीकार करनं का तात्पयं यह नहीं ह कि तथागत किसी कै 
परित्राता बन जाते ह, प्रत्युत बुद्ध तो केवल मामं के दिखाने वाखे 
हं ओरमागं तो स्वयं भिक्षु को ही चलना होगा) उनके मामं मतो कर्म॑ 
ही केवल अपना है ओर अत्तदीप' होने का ही तथागत का सर्वोत्तम 
उपदेदाहं। जौ कृच भी वीर्यं के द्वारा प्राप्तव्य है, उसे प्राप्त किए विना 


(१) देखिए सुत्त निपात--उपसोवमाणव पुच्छा । 
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मेरा वीयं न ॒रुकेगा 'एेसा संकल्पवान्‌ व्यक्ति ही वृद्ध के विचार में आश्वासन 
प्राप्त कर सकता हं । यही वृद्ध के दन का भक्ति के तत्तत से महान्‌ 
विभेद हं । भक्त अपने वल में विश्वास नहीं कर सकता, यद्यपि वह्‌ नित्य प्रयत्न- 
रील रहता ह, वहं जानता है कि विषय-वासनाएं बुरी हँ ओर उन्हे जीतने 
के लिए निरन्तर प्रयत्न भी करता है, किन्तु 'हौं हारौ करि जतन विविध विधि 
की विवदता अन्तमं आही जाती ह । इसीलिए भक्त कहु उठता है जानत 
हं अनुराग तहां अति सो हरि तुम्हरे प्ररे । तुलसिदास यह विपति बागुरो तुम्दहि 
सों वनं निवेरं' । गीतोक्त भगवान्‌ कृष्ण की वाणी कि माया का तरना 
अत्यन्त कठिन होने पर भी भगवान्‌ की अनन्य शरणागति से सरल हो जाता 
ठे १, इसी प्रवृत्ति का द्योतक हं । कहने का तात्पयं यह्‌ हौ कि पवित्रता के मागे 
पर तो चलने के वृद्ध दशन ओर भक्ति दशन दोनों ही इच्छक ह, किन्तु बुद्ध 
की वीर्यवती वाणी जब कि पुरुषाथं को प्रधान वस्तु मानती हं तो भक्तिकौ 
विकलतामयी वाणी उसको अपर्याप्तता स्वीकार कर भगवत्करृपा भी चाहने 
वाटी होती ह । एक आवाज यदि विशुद्ध ज्ञान ओर पुरुषाथंकीहै तो 
दूसरी अशक्तता ओर भावना कौ भी। निवे मानवता को कदाचित्‌ . 
दूसरी ही अधिक आकषक ओर आश्वासनकारी मालूम होती है । 
इसी मे भक्ति ओर महायान धमं बौद्ध धमं की सफलता का सारा 
रहस्य छपा हं, किन्तु स्थविरवाद कौ उपर्युक्त प्रवृत्तिके कारण ही वह्‌ 
भी सभी युगो मं वेदान्त दशेन के साथ ही अधिक विचारशील लोगो के मनन 
का विषय हुआ हं । इस प्रकार बुद्ध-दशेन ओर भक्ति ददोन के सम्बन्ध के समग्र 
प्रन को हमने इस बात मं देखा कि जब कि वुद्ध की वाणी का समग्र जोर 
प्रतिपद्‌" अथवा मागं पर चलने मेही ह, भक्ति उसकी सुगमता के किए भग- ` 
वत्करपा कौ भी काकिणी होती है । यदि भगवत्करृपा कोई वास्तविक ओर 
नियमित वस्तुहंतो व्ह श्रधान' करने वाले को अवश्य स्वतः मिल ही 


(१) देवी हयेषा गुणमयी मम माया दुरत्यया । 
मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्तिते॥ 
भिलाइये वहीं (अनन्यारिचन्तयन्तो माम्‌", (अनित्यमसुखं. . . . ° भजस्व 
माम्‌", “ष्णु मे परमं वचः-- मन्मना भव मद्भक्तो' “मामेकं शरणं व्रज, 
अनन्येनैव योगेन. . . . - . - तेषामहं समुद्धर्ता मय्येव मन आधत्स्व 
'भक्तिख्यभिचारिणी', (तमेव शरणं गच्छ सर्वभावेन" आदि, आदि । 
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जायगी ¶* । ओौर यदि भगवत्कृपा मिल जाती ह तो श्रतिपद्‌' पर चर सकने में 
ही क्या सन्देह है ? अतः विचार कौ दष्टिसे विभिन्न दिखाई देने वाटी भीये 
विचार-पद्धतियों जीवन में इतनी विभिच्र नहीदं । क्छ भीदहो, विभेद 
तो यहां प्रधानता देने मं हं ओौर हम देखते हें कि वृद्ध-दर्गान प्रतिपद्‌ पर तो 
भवित-दशेन श्रपत्ति' पर जोर देतादहं। दक्षिण की भवित-परम्परामें तो 
इस प्रन को लेकर वेष्णवों के दो भागही हो गए । अर्थात्‌ एक वे जो 
आचारमागं को ही प्रधान मानने लगे ओर दूसरे वे जो शरणागति को अधिक 
महत्वयूणं मानने लगे ? । गोस्वामी तुलसीदास की मवित-पटति में हमें प्रतिपद्‌ 
ओर प्रपत्ति का सन्तुलित रूप भिलता ह । प्रपत्ति से वहां साधना का आरम्भः 
परन्तु उसकी परीक्षा प्रतिपद्‌ मं हँ । गोस्वामी वल्कभाचायं के प्ृष्टिमार्ग' में 
प्रपत्ति ही भविति का सर्वस्व हो गई ह ओर प्रतिपद्‌ पर अधिक जोर नहींदिया 
गया टं । यहां यह आपत्ति हो सकती कि वृद्धके द्वारा भी तो शरणागति 
का विधान कियागया हं ओौर वहां भीतो वृद्धं सरणं गच्छामि-घम्मं सरणं 
गच्छामि-संघं शरणं गच्छामि" इस प्रकार त्रिदारण की व्यवस्था है । किन्तु 
यह्‌ घ्यान रखना चाहिए कि यह्‌ शरणागति वैष्णव या भवितमयी शरणागति 
से सवंथा भिन्न टं । तथागत ने अपनी शरीर-पूजा से तो भिषजो को विरत 
रटने आर केवर मागं पर चलने कातो आदेश दिया ही, साथ ही किसी 
मी प्रकार कौ अपनी पूजा या उपासना का आदेश उन्होने कभी नहीं किया । 
भगवान्‌ तो बौधि-राजक्मार दारा विदछछाई हई चट -पंवित पर भीन चलेभ्ओर 





(१) “निन्षुजो, यदि रागी ईङ्वर-निर्माण के कारण सुख-दुःख भोगते है, तो 
मवश्य भिक्षु ! तयागत अच्छे ईङ्वर के हारा निमित हँ जोकिवें 
आल्रव-विहीन सुल-वेदना को अनुभव करते हँ! यदि भिक्षु 
नही... -तो भी भिक्षुमो तथागत आल्रव-विहीन स॒ुख-बेदना को 
अनुभव करतं हं देवदह सुत्त ( मञ्मिम-निकाय ) 

(२) अर्थात्‌ क्रमशः बडकलं ( निनके प्रवतंक आचार्यं वेदान्तदेटिःक भे ) 
ओर टंकले ( जिनके प्रवतंक आचार्य लोकाचायं थे ) 

(३) देखिए महापरिनिन्वाण सूत्त ( दीघ-निकाय में ) अव्यावटा मा तुम्हे 
आनन्द होथ तथागतस्स सरीर पजाय' । 

(४) देखिए बौधिराज कमार सुत्त मं 'राजक्‌मार ! विदे धुस्सों को समेट लो । 


भगवान्‌ भावी प्रजां का खयाल कर उन पर न चेने' । आनन्द कीः 





१०६७ लरणागति षः बोद्ध स्प 


मिक्षओं के द्वारा घमं का पालन किए जाने पर ही उन्होने अपने को सर्वोत्तम 
रूप से सत्कृत ओर प्जित हुजा माना९ । वस्तुतः वृद्ध, धमं ओर संघ को 
अनस्मति या शरणागति का प्रयोजन चार आयं सत्यो का साक्षात्कार ओर 
द्ःख-विमविति ही हैर ? महानाम 1 तुम तथागत का स्मरण करो एसे 

वे भगवान्‌ अर्हत्‌ सम्यक्‌ सम्बद्ध विद्या-चरण-सम्पन्न, सुगत लोकविद्‌, 
अनुपम पुरुष-दम्य-सारथी देव-मनुष्यों के शास्ता हं । जिस समय महानाम 

आर्यं॒श्रावक तथागत को अनुस्मरण करता हं, उस समय उसका चित्त 
न राग-क्प्ति होता है, न दवेष-लिप्ति, न मोह्‌-लिप्त । उसका चित्त 
तज्‌. मागं पर आपन्च होता हौ । इस प्रकार आयं श्रावक परमाथ ज्ञान 
को प्राप्तहोतादहै, धमं ज्ञान को प्राप्त होता ह, धमं से संयुक्त हुआ वह्‌ 
आध्यात्मिक आनन्द को प्राप्त होता हं...... महानाम ! तुम इस बुद्धा- 
नुस्मृति को प्राप्त कर यह्‌ भावना करो....... ओर फिर महानाम ! तुम 
घमं का अनुस्मरण करो--भगवान्‌ का धमं सु-आस्यात हं, तत्काल फलरूदायकं 
हे कालान्तर मे नहीं, यही दिखाई देने वाखा ओर विज्ञो दवारा अपने आपी 





मेः जानने योग्य है....... जर फिर महानास ! तुम संघ का अनुस्मरण 
करो, भगवान्‌ का श्रावकं संघ सूप्रतिपन्न है, भगवान्‌ का श्रावक-संघ 
ऋजु-प्रतिपनच्च है. . . .. . . . ३ । उपयुक्त उद्धरण से स्पष्ट हं बुद्ध के साधना- 


मागं मे चरिररणानुस्मृति का एकमात्र उदक्य नैतिक ही हं, अत्य कोई 
नोधि-राजक्‌मार के प्रति उक्ति, मर्म्रिमि० २।४५ स; देखिये चुल्लवग्गं 
५) 
(१) देखिए महापरिनिव्बाण सुत्त ( दीघ० २।३ ) 
(२) सिंलाईइये, यो च बृञ्च धस्मञ्च संघञ्च सरणं गतो । 
चत्तारि अरिय सच्चानि सस्भपञ्ब्माय परस्संति ॥ 
दुक्खं दुक्सससुप्पादं इंक्खस्स च अतिवकूमं \ 
अरियञ्चटुडगिकं सग्गं इुक्लूपसमगामिनं \॥ 
एतं खो सरणं खेभं एतं सरणसुससस्‌ । 
एतं सरणमागम्य सम्वदुक्खवा पसुच्चेतिं \। 
(३) महानाम सुत्त ( अंगुत्तर ० ११।२।२) ; देखिए सर्वारस्तिवाद परम्परा मेँ 
भी यही विचार, शबुद्धसंघकरान्‌ धर्मान्‌ अक्षान्‌ उभयांश्च सः । निर्वाण 
चेति शरणं यो याति रण चयस्‌' ।! अभिधमकोह् ४।३२ 
बौ० ६८ 








वोद्ध ददोन तथा अन्य भारतीय दन १०६८ 


रहस्यात्मक तत्त्व नहीं । क भी टो, बौद्ध साधना काभी आरम्भ शरणागति 
सेहीहं,एसा कहा जा सकता हं । आचायं बृद्धवोष ने एक जगह कहा है कि 
आध्यात्मिक जीवन के आरम्भ की सृचना देने वाटी शरणागति ही ह । शरणा- 
गति आध्यात्मिक जीवन के उदय का लक्षणं । यह एक महान्‌ आध्यात्मिक 
सन्य ह जिसकी सिद्धि भक्ति-द्शेन के समान स्थविरवाद बौद्ध धर्म मं भी ई 
हँ । हम पहले देख चुकं हं कि श्रद्धा की कितनी महिमा वौद्ध धर्मं के आदिम स्वरूप 
मे स्वीढृत हं ओर श्रद्धा कौ विकसित अवस्थाको ही आचायं वृद्धघोपने भक्ति 
(भत्ति) कहा हे । फिर गुरु-भक्तिके रूपमे तो भविति वृद्ध के प्राथमिक रिष्यों 
म भी विद्यमान थी । भगवान्‌ के परम अग्रणी दिष्य सारिपृत्र का उनकं प्रति 
उद्गार ह मारसेना को दमन करने वाठ वृद्ध, एक ही के प्रति श्रद्धा रखना, 
एकदहीकौशरण जाना,एकटीको प्रणाम करना, भवसागर से तार सकता 
हे"* । इस एक वाक्य में अनन्य भक्ति के समग्र तत्व हमारी समभ से 
उपस्थित हं । फिर शास्ता के इन्दं परम ज्ञानी दिष्य ने अपने दास्ता के 
प्रति जो उद्गार अपने परिनिर्वाण के लिए उनसे अन्तिम विदाई लेते समय किये, 
उनम ही भक्ति-तत्व का क्या कम परिपाक हा हं । स्थविर ( सारिपृत्र ) ने 
रक्तवणं हाथों को फंठाकर शास्ता के चरणों को पकड़ कर कटा “भन्ते | 
इन चरणों कौ बन्दना के लिए सौ हजार कल्पो से भी अधिक काठ तक मैने 
असंख्य पारमिता पूरी कीं । वह्‌ मेरा मनोरथ सिर तक पहुंच गया । अब 
आपकं साथ फिर जन्म के एक स्थान में एकत्रित होना नहीं है । अव यह्‌ 
विवास छिन्न हो चुका । अनेक शत सहस्र वुदधों के प्रवेश-स्थान अजर, अमर, 
=| सुख, शीतल, अभय, निर्वाण पुर जाऊंगा । यदि मेरा कोई कायिक या 
वाचिक कमं भगवान्‌ कोनरुचा टो तो भगवान्‌ क्षमा करें । मेरा जाने का समय 
हं । इसी प्रकार आनन्द के भी करई उद्गार स्मरणीय ह्‌ । बीमार भिक्षु 
वक्कलि तो अपने साथी भिक्षु के दाया कटे हुए वुद्ध-वचनों को भौ चारपाई 
पर लेटे हुए नहीं सुन सक्ता था । भेरे विये यहु उचित नहीं कि मे चारपाई 


(१) मिलिन्द प्रश्न मं सारिपुत्र-वचन के रूप में उद्धूत, देखिए भिक्ष 
जगदीश काषयय का हिन्दौ अनुवाद, पृष्ठ २९६ 

(२) देखिए बुदढधचर्या, पृष्ठ ५१३ 

(३) उदाहरणतः उन्होने परिनिर्वाण के समय कहा भने परम श्रद्धा के साथ बुद्ध 
की सेवा की हु. . . . अब मेने जीवन के विल्ञाल भार को फंक दिया ह” ६ 








१०६९ महायान मं प्रतिपद्‌ ओर प्रपत्ति 


पर ठेटे शास्ता के वचनो को सुनु । ' धरती पर अपने को उतरवा कर उसनं 
वृद्ध वचनो को सुना । इससे सिद्ध हे कि व्यावहारिक रूपम वृद्ध के रिष्य 
अपने शास्ता को उपास्य दष्ट से ही देखते थे ओर यह्‌ प्रवृत्ति भिक्षु नागसेन 
के समय तक तो इतनी पहुंची कि मिलिन्दप्ररन के स्थविरवाद-परस्परा के ही 
ग्रन्थ होने पर भी उसमें वृद्ध की पूजा ओर भक्ति जेसी बहुत सी बातें 
कटी गई ह ^ । महायान के भव्ति तत्व को निश्चय ही इन से बहुत प्रेरणा 
मिरी होगी । यही वृद्ध के विचार का भक्ति तत्त्व से संक्षिप्त सम्बन्ध- 
निरूपण हं । 
महायान घमं में भक्ति तत्व का किस गृढ़ रूप से समावेश हो गया, यह्‌ 
हम पहले देख चके हैँ । हमने यह भी पहले देखा ह किं बोधिसत्वो 
आदि की पूजा ओर भगवान्‌ बुद्ध को जगत्‌ के तराता 
महायान दर्शन ओर ओर पिता समभने की प्रवृत्ति किस प्रकार बौद्ध धर्मं 
भक्ति तच्च में समा गई ओर मूतः विशुद्ध नंतिकवाद पर 
प्रतिष्ठित बोद्ध धमं कालान्तर मे एकं भवितमय स्वरूप 
प्राप्त कर गया । इन सब बातों का विवेचन हम चतुथं प्रकरण में चुकं 
कर हं २ । यहां इतना कहु देना ओर आवश्यक होगा कि बौद्ध धमे में भक्ति 
के विकास के पू्वेरूप में प्रतिपद्‌ ओर प्रपत्ति कौ भावना मे समन्वय था, या 
प्रतिपद्‌ का स्थान कृ ऊँचा था । इस स्थिति का प्रतीक अख्वघोष का युग हे । 
सौन्दरनन्द में भगवान्‌ बुद्ध नन्द से कहते हं अम्यथेनं मे न तथा प्रणामो धमे 


(१) देखिए मिलिन्द प्रऽ्न, एक तरफ तो महास्थविर नप्गसेन यह कहते हे, 
परिनिन्बुतो महाराज भगदा, न च भगवा पूजं सादियति, बोधिमूले 
येव तथागतस्स सादियना पहना, कि पन अनुपादिसेसाय निम्बान धातुया 
परिनिन्बुतस्त' तो दूसरी ओर ही अविरुद्ध भाव से कहने लगते हं न च 
भगवा पूजं सादियति असादियन्तस्सेव तथागतस्स जाणरतनारम्मणेन 
सम्मापटिर्यात्त सेवन्ता॒ तिस्सो सम्पत्तियो पटिलभन्ति. . ... . . इमिना 
पि महाराज कारणेन तथागतस्स परिनिव्बुत्तस्स असादियत्तस्सेव कतो 
अधिकारो अवन्भो भेवति सफलो", मेण्डकं पञ्डो, पृष्ठ १०० 
( बम्बई विश्वविद्यालय का संस्करण) ! लोकधमं कौ भावना को इस 
प्रकार उत्साहदेना ही भक्ति की जडों को प्ररूढ करनाहं \ 

(२) देखिये पीछे महायान धमं का विवेचन । 











बौद्ध दश्चन तथा अन्य भारतीय दध्रन १०७०. 


यथेषा प्रतिपत्तिरेव" * अर्थात्‌ मुभे प्रणाम करना मेरा वैसा सम्मान नटीं है, जेस 
कि घमं का आचरण करना 1 वादमे वृद्ध की शरणागति प्रधान हौ गई ओर 
वर्माम्यास गौण । सुखावती-व्यृह' कौ यही परिस्थिति है । मध्ययुगीन भक्ति 
से प्रायः इसी अवस्था कौ अविक समानता ह । अव हम संग्राहक रूप से भवित- 
ददोन जौर बौद्ध ददन के पारस्परिक सम्बन्ध पर आते हं । 
मक्ति-दरोन मी एक मागं हं जिस प्रकार कि मूलतः बुद्ध-दरन था । दोनों 
दी तत्वमीमांसा से विशेष. सम्बन्ध नहीं रखते, इसी अर्थं मे कि मार्गम उनके 
किए प्रधान हँ । किन्तु यहां एक अन्तर भी हं । 
संग्राहक रषि से बौद्ध मक्ति केवल करुणा पर आधित हे, ओर 
दशन ओर भक्ति दशन का वृद्धम करुणा ओर बुद्ध दोनों हे, बल्कि 
पारस्परिक सस्बन्ध--तत्व- यों कहना चाहिए कि करुणा से तुद्धि ही 
मीमांसा के क्षेत्र मे-प्रमाण- कृ अधिक ह । जिस प्रकार गोस्वामी 
मीमांसा के क्षेत्र मे-आचार- तुलसीदास जी कहते है को जानै को जहे 
मीमांसा के चेत्र मं-- तुरप्रर कोः, ५५६... तुटसिहि बड़ो भलो 
लागत जग जीवन राम गुटाम को' उसी 
प्रकारव्ृद्ध भी साधना कफल को कालान्तर कौ चीज नहीं मानते । 
इस जीवन मं मक्तगण इतने 'रामचरणरसमत्त' रहे किं उन्होने पाई हु 
मुक्तिकाभी निरादर किया। वरम न जरथन काम रचि पदन चहं 
निरवान । जनम जनम रति रामपद यह वरदान न आन' एसा गोस्वामी 
तुलसीदास जी. ने गाया ओर महाराष्ट मेँ भी सन्त तुकाराम ने योग ओर 
मोक्ष को परतरे पडी हुई चीजें बतटाया। ये सब बातें बताती हेः कि 
भक्तो ने इसी जीवन मे उस आनन्द को पाया था जिससे परम ओर कृ नहीं 
हं । इसी अत्यन्त सुख रूप नित्वाण को इसी जीवन मं साक्षात्कार कर भिक्षू 
साधक कट्‌ सक्तं थं सुसुखं वत जीवाम । ' हम सुखं से जी रहे ह । भक्तों 
ने तत्व मीमांसा नहीं की। वे प्रायः वैष्णव आचार्यों के ही तत्त्ववाद पर 
अपनी प्रतिष्ठा रखते रहे । अतः बौद्ध दर्दन की तरह स्वतन्त्र विचारका 
बीज उनमं कभी नहीं उग सका। हां कबीरदास जी इसके एक बड़े जबरदस्त 
अपवाद हुं । अपनी राह तू चले कवीरा' एेसा गम्भीर निनाद वही एक व्यक्ति 
थे जो मध्ययुगीन भारत मे कर सकते थे। जाक्तिगत ओर वंशगत श्रेष्ठता के 


(१) सौन्दरनन्द १८।२२ 





१०७१ शुन्य-साघना 
विचारों को सव से पहले इन्दीं महात्मा ने मध्ययुगीन भारत सें विष्वंसित किया । 
जैसा हम पहर कह चुके हं, कबीर ते जब सूथ्ि के आदि कारण का 
चिन्तन करते हुए यह कहा था "कह कबीर जहं बसहु निरंजन तहँ किच्छ आह्‌ 
कि स॒न्यं' तो उन्होने बौद्धो के शून्य ओर वेदान्त के निर्गुण निविकार-- 
जो सन्तो का “निरंजन' है--के वीच मध्यस्थता कर दी थी। "तहं किच आह 
कि सृन्यम्‌" का उत्तर नासदीय सूक्त के ऋषि से लेकर नागार्जुन, शंकर, श्रीह 
ओर सैकड़ों अन्य मनीषियों कौ वुद्धियां भी आज तक नहीं दे सक हे । 
इसी शून्य मं स्नान कर कबीर साहब शौतल हुए थे । तपन गई सीतल भया, 
जव सुचि किया असनान । १ इतना जबरदस्त प्रभाव मध्यय॒गीन साधना पर 
शन्यवाद का उपलक्षित होता हे कि महान्‌ मृसलमान साधक मिक 
महम्मद जायसी भी विना गाए नहीं रहे । “इहै जव तकं पन्न यह्‌ जप 
तप सव साधना । जानि परं जब सुन्न मुहमद सोई सिद्ध भा। भार 
सोह सो सुत्नहि जानै । सूरह ते सव जग पहचान । सर्वाहि ते र सुख 
उपाती । सृन्नहि ते उपरजहि बहुं भां री । सूरह मांह इन्द्र बरम्हण्डा । 
सुन्नहि ते टीकं नवखण्ड । सूरह ते उपजे सब कोई । पुनि बुलाई सव सुह 
होई । सुन्नहि सात सरग उपराहीं । सून्नहि सातो धरति तराहीं 1 सूरह ठ 
काग सब एका । जीवहि लाग पिण्ड सगरे का । सन्तम सुत्लम सब उतराहीं \' 
सुनहि मह सव रदे समाई' । इतना ही नहीं, परम तत्त्व को वे रपत ते, गुपूत 
सुन्र ते सुन्न्‌' भी कहते हे ओौर फिर शून्य मौर ब्रह्म अथवा आत्म~स्वरूप का वहं 
समन्वय करते है जिसको आज तक कोई भारतीय दारोनिक नहीं कर सका हं 
“इता जो सुन्नम सन्न नावं ठावं ना सुर सबद 1 तहां पाप नहि पुल मुहमद आपि 
आपु आपु मर्ह । निश्चय ही यहां नागार्जुन ( शून्यवाद) ओर शंकर 
(ब्रह्मवाद) दोनों के ही अद्वितीय समन्वय को इस सूफी साधक नें हमे दिया हं । 
जिस प्रकार ततत्व-मीमांसा के क्षेत्र की ओर भक्तों ने विशेष ध्यान नही 
दिया, उसी प्रकार प्रमाण-मीमांसा की भी उन्होने कोई चिन्ता नहीं को । वेद 
के प्रामाण्यको तो प्रायः सब ने स्वीकार किया ही । श्रुति सम्मत हरि भगति' 
पथ' गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी कहा, दक्षिण में समथं रामदास ते भी अपनं 
'दसबोध' में वेद-मक्िति की शपथ ली, ओर तो ओर जायसी भी तो इस पर- 





+~ ---------- 





(१) भिलाइये अन्यत्र भौ--"हद्‌ छोँडि बेहद गया किया सुचि असनान" सहज 
सुच में रह ससाना । 
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म्परा से विरहित नहीं हो सके । "वेद पन्थ जो नहि चलि ते भूलहि वन माभ । 
मठ बोल थिर रहँ न रांचा । पण्डित सोइ वेद मत सांचा।। वेद वचन मुख सांच 
जो कहा । सो जुग जुग अहिधिर होइ रहा' । वंगीय वैष्णव मक्त तो इससे भी 
जागे बढ गए । उन्होने न केवर वेद को ही प्रमाण माना, किन्तु श्रीमद्‌भागवत 
पुराण को भी सर्वास्त्रचक्रवतित्व का स्वरूप दे दिया । "भवित-सन्दर्भ'मेतो 
`मदीयलीलाडून्यं वैदिकमपि वाचं नाम्यसेत्‌' इसका मी प्रतिपादन किया गया ओर 
श्री रूप गोस्वामी जी ने अपने संक्षेप भागवतामृत' मे मुवितविस्तार करते हुए 
प्रचानत्वात्‌ प्रमाणेषु शब्द एव प्रमाण्यते' यह भी कटा जो बौद्ध विचार की पर- 
म्पराके किसी भी स्तरसे कोई मेढ नहीं खा सकता । यह दिशा विल कूल 
बौद्ध विचार से विपरीत ची गई ह्‌ । चूंकि मनीषी आचार्यो की भवित की सिद्धि 
प्रधानतया वेदसे न होकर श्रीमद्भागवत सेदही होती हं, इसलिए वें 
इतना भी कहन से नहीं चूकं हें वेदेर निगृढ अर्थं वभने ना जाय । पुराण वाक्य 
सेई अथं करये निदचय' । सम्भवतः यह राब्द प्रमाण को उसकी आत्यन्तिक 
सीमा तक वढ़ाना हं । किन्तु सम्भवतः यह प्रवृत्ति तत्काटीन कठोर तर्कवाद के 
प्रति प्रतिक्रियारूपमेहीथी जेसा कि सार्वमौम के इन शब्दों से भी प्रकार 
हं-- तकं शास्त्रे जड़ आमि ये ल्रौहदण्ड । आमे द्रवादटे तुमि प्रताप प्रचण्डः | 
दक्षिण की भक्ति परम्परा, जिसमें वेदान्त की भावना एक गम्भीर रूप 
से सर्वत्र निहित हं, इस विषयमे वड़ी संयतदह। उग्र रूपतो कबीर में ही 
हमें समी प्रकार के वन्धनों को तोडने का मिलता ट, फिर चाहे वे बन्धन वेद 
के दों या किसी अन्यके ।' साधु सती ओौर सूरमा इन पटतर कोड नाहि । अगम 
पन्थ को पग धरं डिगे तौ कटां समाहि ।' जिस अदम्य वीर्यं को वृद्ध ने प्रारम्भ 
किया था, उसी कौ एक मलक इन शब्दों मे कंसी अच्छी मिलती हे साधका 
खेल तौ विकट वेढा मती सती जौर सूरकी चाल आगे। सूर घमसानहं पटक 
दो चार का सती घमसान पलक एक अगे। साधसंग्रामह रैन दिन जभना । 
देह पर्यन्त का काम भाई । वंगा का वैष्णव धर्मं जिसका स्वरूप “्गुगारिकं 
रहस्यवाद' का धा न॑तिक तत्त्वों की कृ अवहेलना सी करता रहा, कम-से-कम 
उसने इसे प्रधान स्थान नहीं दिया ओर इस कमी को श्री सुशीट कमार देने 
भी स्वीकार किया हं ^ । अन्यथा अन्य भवित सम्प्रदायो ने स्पष्टतया नीति तत्व 





(१) देखिए उनका व्ष्णव फेय एण्ड मूवमेण्ट इन वंगाल', अध्याय ६; स्वथं 
श्री चतन्य देव अथवा उनक उपदेशों मे तो इस कमी का आरोप करना 
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को एक प्रधान स्थान अपनी भक्ति साधना में दिया ह । बाह्य कर्मकाण्ड का 
मी प्रायः सभी जगह अभाव हं । 'पाइवे प जानिबो करम फल भरि भरि वेद 
परोसो' तुलसीदास ने कटाह, जो यज्ञवादी घमं के प्रति बोद्ध प्रवृत्ति के 
अन॒कूलहीहं। 


इस प्रकार एक अनन्यसाधारण आध्यात्मिक वायु-मण्डल मध्ययुगीन 





भारतमें भक्तों की परम्पराके द्वारा भारतके एक कोने से दूसरे कोने तके 
कटीं साखी सबदी सुना कर, कहीं मंगल मृद देनी' राम कथा को श्रवण कराकर, 
कहीं प्रभ्‌ की टलादिनी शक्ति के साक्षात्कार करा कर, कही न तुम्हीं 
सोडवीं राम हा अन्तकालीं' एेसा आर्वासन देकर, प्रसारित किया गया जो 
निस्चय ही निवल मनुष्यों मे ( सशक्त कौन हं ? ) चारिव्यगुण का सञ्चार 
करने का अद्भत सामथ्यं रखता हं। निश्चय ही इस मागं पर जो चरते 
हं वे भी भववन्य को काते हं, यहीं अमृत परोसा हुआ अपने लिए देखते ह, 
महान्‌ ओघ को ये तरते हूँ अथवा यो कहिए कि महान्‌ ओघ ही इनके लिए 
सख जाता ह । "राम जपत भवसिन्धु सुखाहीं' यह्‌ वाणी सत्य से खारी नहीं है 
ओौरन असत्य है भक्ति मागे के विषयमे कही हु ई यह उक्ति ही सबहि सुलभ 
सव दिन सव देसा । सेवत सादर समन कलेसा' । सच््विदानन्दमय राम के हदय 
म रहते अज्ञानान्धकार प्रवेश नहीं कर सकता, काम नहीं ठहर सकता, विषय 
कौतो वार्ता ही नहीं रहती । "राम चरित जे सुनत अघाहीं । रस विशेष जाना 
तिन्ह नाहीं" । अपरिमित आइवासनप्रद साधना भक्ति ह । पापी से पापीके 
लिये यहां आश्वासन हं । ज्ञान ओर वंराग्य की साधना कलियुग में नहीं ह । 
संन्यास ठेते ही मन विगडता हं" ओर "सुखं सपनेहु न जोग सिधि साधन! । इसी 
भूमिका को केकर भक्ति चलती हुं । वह्‌ ज्ञान, विराग ओौर वैदिकं ज्ञान को 
मिथ्या नहीं कहती । "सो सव भांति खरो' । परन्तु उसको ग्रहण करने की क्षमता 
पाप ही होगा--सबे परस्त्रीरप्रति नाहि परिहास । स्त्री देखि दुरे प्रभु 
हयेन एक पाश" । इसी प्रकार उनक! उपदेश भी एड सब गुण हय वेष्णवं 
लक्षण । सब कहा ना याय करि दिग्दरश्ञन ॥ कृपाल अकृतद्रोह्‌ सत्य- 
सार सम । निदेषिं वदान्य मृदु शुचि अकिचन ।। सर्वोपकारक शान्त 
छृष्णेक दारण । अकाय निरीहं स्थिर विजित षड्गुण ॥ मितभुक्‌ अप्रमत्त 
मानद अश्वानी । गस्भीर करूण सेच्र कवि दश्च मौनी ॥' इन्त भिक्षु के 
लक्षणमभी तो यहीहं ! 
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तो कलियुग के मनुष्यमे नहीं हं । इसख्िये जिसको राम नाम प्रिय रै "ताको 
मलों अजहू ककि कालु आदि मव्य परिनामो' । हम जानते हँ कि नाम साधना 
का महान्‌ आइवासन बोद्ध वम को भीवादमं मिका जो एक महा आध्यात्मिक 
प्राप्ति थी । जाकी प्रीति प्रतीति जहां तहं ताको काज सरो' कह कर भक्तों ने 
इन साधनाओं से समन्वय स्थापित कर च्याट। इस प्रकार भक्तिका दर्ञनभी 
एक अनुत्तर रूप से भारत मं पवित्रता का स्थापन करने वाला ही हृ ओर 
चूंकि भक्ति अपनं विशुद्ध सूप मे उन्हीं विरागादि गुणों को सम्पादन 
करनं वाली होती हं जिनके लिए बोधि पक्षीय धर्मोँका उपयोग था, अत 
वह भी शास्ता के गासन काएक अंग दही समौ जा सकती हं, एसा कहन 
का ह्म प्रस्ताव रखतं ह्‌, गोतमी ! जिन धर्मोकोतू जाने किये विराग 
केचिएहूं, सरागके दिए नही, वियोगके लिए हैं संयोग के छिए नहीं 
असग्रह्‌ के लिएुहं, संग्रह के लिए नहीं, इच्छाओंको कम करने के लिए 
हं इच्छायं को वढ़ने के छिएु नही, सन्तोषके च्एि हैँ असन्तोपके लिए 
नही, एकान्त के लिए हँ मीड़ कै लिए नहीं, उद्योगिता क लिए है अनद्ोगिता 
के लिए नही, सरल्ताके चिएदहँ कविना के लिए नहीं) तो तू गोतमी 
! सोरहो आने जानना कि वह्‌ धमं हँ, वह्‌ विनय हँ, वह बास्ता का शासन 
हं । चूंकि ठम रत-तहर भक्तो के अनुभव पर जानते हः कि भवित-धर्म ज्ञान- 
उपयोगी हं, ब्रह्मचर्य -उपयोगी हौ, वह्‌ निर्वेद के लिए, विराग के लिए, निरोध 
के लिए, उपदाम के किए, अभिन्ना के चि, संबोध के किए ओर निर्वाणः के 
लिए सम्यक्‌ रूप से सेवित किया जाने पर होता हे, अतः हम विनम्प्रतापूवेक 
कट सकते हं ( केवट नीति-दिा को लेकर }) कि वह॒ (बोधि-पक्षीय धर्मो 
कै ) शास्ता काभी सोलटो आने धर्मभीषहै, विनयभी हैँ ओौर शासन भी है 
जहां तक कि वह॒ उपर्युक्त उदेश्य की पूति करता हुं । महायानी वौद्ध जब नाम 
जप करन कग जाताहं ओर वैष्णव साधक जव भावना करने ठग जाता है, 
कवबहुंक ह यहि रहनि रगो" तो प्रतिपद्‌ ओर प्रपत्ति मिरु जातीदहूँ ओर यही 
भारतीय साधना का चरम निष्कषं हँ । ओर फिर धजेथ नं पजनियस्स धातं 
कह कर तो निदचय ही भगवान्‌ चे कृ वाकी ही नही छोडा । विना भक्ति ओर 
श्रद्धाके वौद्ध धमं के प्रथम फल का साक्षात्कार नहीं किया जा सकता, हां 
उसका अन्तिमिफ्लतोप्रज्ञा हीह । 


~ --------- म 


(१) पजायती सुत्त { अंगुतर० ८।२।१।३) ; बुदधचयः पृष्ट ८१ 
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ओ--बोद्ध दशन ओर तन्त्र-खिद्धान्त 
अन्य भारतीय साधनाओं की तरह तन्त्रो की साधना भी अत्यन्त प्राचीन 
है । सम्भवतः वह्‌ प्रागैतिहासतिक भी हो सकती है, क्योकि मिश्च आदि देशों 
मे मी पुराने समय में तान्वरिकों की किसी-न-किसी 
सन्त्र दर्शन के स्वरूप प्रकार परम्पराकापताल्गा ही ह । अथववेद मं 
द्रौर सिद्धान्तो पर एक तो मन्व-तम्बों की भरमार ही है । तन्त्र शब्द का अथं 
विहंगम दृष्टि किया गया है वहं शास्त्र जो ज्ञान का विस्तार करे। 
"तन्यते विरतायते ज्ञानमनेन इति तन्त्रम्‌" । इसी 
प्रकार लव सिद्धान्त नामक ग्रन्थ सं यह्‌ भी कहा गया ह कि "तनोति विपुला- 
नर्थान तन्त्रमन््रसमन्वितान्‌ । त्राणं च करुते यस्मात्‌ तन्त्रमित्यभिधीयतें 
तात्पर्य यह किं शास्त्र, सिद्धान्त, अनुष्ठान ओर दशन के जथं मं तन्त्र शब्द 
का प्रयोग प्राचीन भारतीय साहित्य मे उपलब्ध होता हं । भगवान्‌ शंकर ने" 
साख्य.दर्शन-प्रणाटी के लिए भी प्मृतिद्च तन्ताल्या परमपिप्रणीता' एसा कहा 
टै । इसी प्रकार न्याय दन ओर योग ददान तक केकि भी उनके साथ 
तन्त्र" शाब्द का प्रयोग महाभारत मे उपलब्ध होता हं । तन्त्रं का पर्यायवाची 
शब्द ही "आगम" है । तत्त्ववैशारदी › में सवेतन्त्रस्वतंत्र वाचस्पति मिश्र नं 
आगम" शब्द का अथं इस प्रकार किया है "आगच्छन्ति बद्धिमारोहन्ति 
यस्मात अभ्यदयनिःश्रेयसोपायाः स आगमः ।' तन्त्रो या आगमो के तीन प्रकार 
बताए गएदह्‌ । वेष्णवागम ( पाञ्चरात्र या भागवत ) रोवागम ओर शाक्तागम। 
महाभारत-काल से ही इन मतो का वणेन सतत होता चला आया हं भौर 
उपयु क्त प्रकार से जो उनका विभाजन किया गया हौ उसमे निख्चय हौ बहुत 
से वैष्णव आचार्यो के मत भी स्वभावतः आ ही जाते हू । किन्तु तन्त्र की इतनी 
व्यापक भावना लेने से हमारा यहां प्रयोजन नहीं ह । निरचय हौ रोव, शाक्त 
ओर प्रत्यभिन्ना सिद्धान्तो के भी निदशेन करने से हमें यहां कोई प्रयोजन नहीं 
ह । यहां हमारा तात्पयं केवल उन सम्प्रदायो की विचार प्रणाखी से ह्‌ जो 
वैदिक परम्परा के सःन वौद्ध परम्परामे भी प्रवेश कर अपनी वाममार्गी 
प्रवृत्तियों से उसक्रौ जड़ को खोखला कर रह थे ओर जिन्होने बौद्ध धमं को तौ 
विरुकूर विनष्ट ही कर दिया । 


(१) ब्रह्मसूत्र भाष्य २।१।१ में । 
(२) १७ 














बोद्ध ददान तथा अन्य भारतीय दछन १०७६९ 


तान्त्रिक छोग अदभुत प्रतीकों का प्रयोग करते थे ओर वड़े योगी होनें का 
भी दावा करते थे । उनका प्रभाव बौद्धो पर पड़ा ओर बौद्धो ने भी उनको बहुत 
कुछ दान दिया । विदोषतः नैपाल ओर वंगाल में बवों 
बुद्ध-मन्तन्य सरल जीर शाक्तो ने बहुत सी वतिं बौद्धो से रीं । किन्तु 
ओर केवल मधभ्यमा- तात्विक दृष्टिसे वृद्ध की रिक्षाओं में अौर तन्त्र 
प्रतिपद्‌ पर प्रतिष्ठित सिद्धान्तो मे कू भी समन्वय नहीं था । भगवान बुद्ध 
ने मध्यमा प्रतिपद्‌ पर जोर दिया था, अतः बौद्ध घमं 
मे हठयोग, मन्त्-तन्त्र आदि को प्रोत्साहन नहीं था, अनर्थकारी बातों को तो होता 
ही कहां से । अतः जव बौद्ध घमं में चौरासी सिद्धोंका युग आया, जिनका वर्णन 
महापंडित राहु सा्ित्यायन ने अपने ग्रन्थ "पुरातत्व निवन्धावली' में विस्तार से 
दिया हं, तो यहं भारत मे बौद्ध धमंके वरे दिनोंका ही सूचक था । उपासना 
चाहे भैरव भवानी की हौ चाहे वृद्ध ओर तारा की, उस पर वृद्ध-धमं टिक 
नहीं सकता था ओर एसा ही हमा भी । हम पटे कह चूके टं कि तूरानी देशों मेँ 
बौद्ध धमं के प्रचार कौ आवक्यकता के परिणाम-स्वरूप तान्त्रिकता का समा- 
वेश बौद्ध धमंमेहो गया, अथवा यों कहना चाहिये कि उन देशों की तांत्रिक 
पृष्ठभूमि को स्वीकार कर वौद्ध धर्म ने उसके माध्यम से अपना संदेश देना शुरू 
किया । तिव्वत का रामाई बौद्ध घमं ओर चीन ओर जापान के शिगोन ( मंत्र 
यान सम्प्रदाय ) इसी प्रवृत्ति के परिणाम हें । रहस्यात्मक मन्त्रों के उच्चा- 
रण ने बौद्ध धमं में भी जोर पकड़ा । गते गते परगते परसंगते बोधि स्वाहा 
(हे बोधि ! पार चले गये, पार चके गये, पार प्च गये, स्वाहा ) जैसे मनवो की 
आवृत्ति प्रज्ञापारमिताके प्राप्व्यथं होने खगी । मन्व्रवादी सम्प्रदायो में ही नही, 
ध्यान (जन) बौद्ध धमं के लां अनुयायी आज भी रज्ञा पारमिता हृदय सूत्र" 
के इस मन्त्रे का जप प्रतिदिन करते हर । स्वाहा शब्द वता रहा हौ कि वैदिक 
यज्ञवाद का अनिवायं प्रभाव भी बौद्ध तन्त्रवाद पर पड्ाहं। वृद्धकं मूर उपदेशों 
के अनुसार प्रज्ञाको प्राप्तिके लियं गीर ओर ध्यान का अम्यास आवश्यक है, 
मन्तो की आवृत्ति से वह नहीं मि सकती । परन्तु यह्‌ परिवर्तन बौद्ध साधना में 
आ गया । वृद्ध ने कटा था, मन््रोच्चारण एवं अग्ति आहूति हारा जन्म-मरण से 
 मुविति नहीं होती । मन्वौच्चारण करने से ओर आहूति आदि देने से विषयों 
(१) पुरातत्व निबन्धावली, पृष्ठ १३५-१६० 
(२) देखिये सूजुक्ती : एसेज्‌ इन जेन बुद्धिज्म (थडं सीरीज) पष्ठ २०२- 
२०७ | 





१०७७ बौद्ध धमं ओर तांत्रिकता 


की तृष्णा द्‌ट्तर होती ह" । बुद्ध की शिक्षाओंके अनुसार योग कौ ऋद्धियो 
मेन शान्तिरहं ओर न संयम । परन्तु बाद में बौद्ध धमं में यह सब चर पडा । 
जव इस प्रकार बौद्ध धमं मे तान्त्रिकता का समावेश हो गया तो, जंसा कि 
हम पहले कह चके हं, उसमे अनेक दोष उत्पन्न हो गए जिनका वणेन तात्विक 
दुष्टि से यहां उपयुक्त न होगा. । न केवल 
उन्तरकालीन बौदढ धमं मे धार्मिक किन्तु दानिक क्षेत्र मं भी नये-नये 
तान्त्रिकता का समावश ग्रन्थ रच कर बुद्ध को अनेक योग की क्रियाओं 
का उपदेष्टा बताया गया ओर वह॒ भी विभूतियो 
को प्राप्त करने के लिए । प्रातिमोक्ष शील भिक्षु-संघसे लृप्त हो गया ओर 
वामाचारी रोग मांस ओौर मदिराका भौ प्रचार करनं ल्गे। 
इसीलिए बौद्ध धमं ओर दशन की परिशुद्धिकी भी आवश्यकता प्रतीत हुई 
जौर यह काम शंकर ने बडी क्गन के साथ किया । परिणामतः जिस आयं-सनातन 
घमं रूप महानद से बौद्ध धमं निकला था, 
इसी कारण बौद्ध धर्म ्रौर उसी मं बाद में नामरूप खोकर वह मिल 
दशन के परिष्कारकी भी गया ओौर यह काम भारत में विशेषतः 
आवश्यकता श्रौर खरां तान्तिकता के बौद्ध ध्म मे प्रवेश करने के 
सनातन घर्म रूपी महा कारण ही हभा। यहां यह कह देना अनावश्यक ` 
समुद्रम नाम श्रौर रूप नहोगा कि बौद धमं का यह अन्तिम भग्न 
छोडकर उसका समावेश तावक रूप भी नाथ-पन्य ओर सन्त-साधना 
मीर लाप पर अपने प्रभाव की अमिट छापदछोड गया 
है, जिसका विवेचन हम पहेले कर चकं हं । 
अं--बोद्ध दन ओर आध्‌निक भारतीय विचार 
आधुनिक भारतीय विचार मे, ओौर न केवर आधुनिक भारतीय विचार 
मेही अपि तु समग्र विश्व के चिन्तन मे, बौद्ध दशेन अपने महत्व को पुनः प्राप्त! 
कर रहा दह । जेसा कि सर बैरन जयतिलक ने कहा हं बौद 
उपोद्घात धमं ही भावी संसार का धमं होगा'२। यह्‌ श्रद्धा का विजुम्भण 
ही नहीं, किन्तु एक सत्य हे । धमं से तात्ययं यूग के सर्वोच्च 


(१) बद्ध-चरित १६।५७-५९ 
(२) देखिए उनका इस विषय पर निबन्ध "विद्ववाणी' ( मई १९४२, बौद्ध 
संस्कृति अंक ) पृष्ठ ५२२३-५२६ 
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जाघ्यात्मिक आदर्शो से ह ओर यं जादरं बौद्ध घमं ही दे सकता है, क्योकि 
सावभौम तत्व उसी मे सव से अधिक हं, नंतिक अनुमति की व्यापकता उसी की 
सव से अधिक तीव्रहं, कमकाण्ड उसी मे सवसे कम टं ओररव॑ज्ञानिक निष्कर्षो 
से उसी का सव से अविक साम्य टं । आध्यारिमक संस्कृति पर उसी ने सव से 
अविक जोर .दियाटहं बौर ठोक-कल्याण के लिए सेवा-धमं कामी विस्तार 
उसने किया हं । मनस्तत्व का अत्यन्त गम्भीर पर्यवेक्षण करके उसनं अपने 
-नंतिक तत्व का निर्माण किया हं जिसे मिथ्या धार्मिकं विवासो से ऊवा हृजा 
मनुष्य भाज चाहता हं । सारांश यह्‌ कि अनेक कारणों से बौद्ध घमं ओर दर्शन 
न केवल भारतके ही किन्तु सम्पूणं विद्व के आकर्षण का कारण वन गया ह । 
भारतीय विचारकौ तौ अभी जागृति ही हुई ह । उसे अपनं आदरे, पूरे 
के चिन्तन आदि कछ भी स्मरण नहीं रहे थे । गत शताब्दी मं वह॒ खूब सोया, 
जवकि संसार वंज्ञानिक मार्गं पर वट्‌ रहा था । 
एक लम्बी मूच्छ के अभी उसकी मूर्च्छा जगौ है । वह्‌ सोचता है कि 
वद्‌ भारतीय विचारकी नेर भी आदश ह जिन पर मे अपने जीवन 
श्रभी स्फूतिमय जाग्रति का निर्माण कर सकता हं । यहां यह कह देना 
रोर ्रात्मस्वषूपाुस्प्रति न्याय्य होगा कि इस नव-जागरण मे प्रधान कारण 
॑ वास्तव मेँ वही रहें जिन्होने उसका सम्मोहन 
भीकियाथा। हमं अपने बुद्ध, याज्ञवल्व्य, शंकर ओर अशोकं कव स्मरण थे ? 
जव इन विषयक अध्ययन, गवेषण ओर मृत्य्राकन पहर अँगेजों नं किया, तभी 
तो उनके पदचिटनौं पर हम इसमे प्रवृत्त हृए ! वृद्ध॒ गौर वौद्ध दशन के विषय 
मं तौ यह्‌ एक अत्यन्त आश्चयंजनक रूप से ठीक ही हं । 'सर्वदर्ोन संग्रह" ओौर 
शंकर दिग्विजय कै वर्णनोंक) छोड़ कर हम सुगत या उनके धमे के विषय में 
क्या अभिन्ना रखतं थे { बुद्ध को सिवाय नास्तिक, वेदनिन्दक ओर प्रजाओं के 
 विमोह्‌न करने को भए हए भगवान्‌ विध्ण के अवतार को छोड ओर हम क्या 
जानते थे ? सव से पहल सत्गान्वेषी, गवेषणगप्रिय ओर स्वतन्वरपर् विदेशियों ने 
ही तो बौद्ध घमं अर ददान का अध्ययन प्रारम्भ किया । प्रारम्भिक रूप से 
मौलिवय' बोद्ध॒दशन सम्बन्धौ ज्ञान हमने सव से पहके विदेशी विदानो से ही 
तो तो पाया । परिचिमम ही तो टैन्कनर, स्पीजल, वैस्टरगाड, चादल्डसं, 
जेम्स एल्वि्, फरसरवाल, एण्ड रतन, बंडल, पिशल, मिनयफ़, एडमण्ड हाडी, 
-ओल्डनवगं, कनं, विगन्डट, रिवाडं मौरिस, राथज्र डं विद्स, गायगर, वैठेसर, 
-विडिश, ई० ज ° कारपेन्टर, चामसं, पसो, वारेन, गोट श्रेडर जेकोवी, छेन्न, 








१०७९ बो दरशन ओर आषुनिक विचार ` 


बलिगेम, भ्रिम, मूर, सर चाल्सं इलियट, लियोन फिर मौर चैरवास्की, 
आदि मनीषियों ने सववंप्रथम पालि ग्रन्थो का सम्पादन, अनूदन ओर बौद्ध घमं ` 
ओर दंन पर स्वतन्त्र ्रन्थ रचने का प्रयत्न किया । हमारे यहां तो भिक्षु उत्तम 
की यह अन्यतम अभिलाषा ही कि समग्र त्रिपिटक साहित्य अपने मूख सूपं 
नागरी अक्षरों मेही आ जाय, अभी तकं पूरी नहीं हो पाई है} क्या यह हमारे 
जागरण का लक्षण हं ? क्या पालि टेक्सृट सोसायटी के कम-से-कम अनुकरण 
केही हम योग्य नहीं है ? किन्तु कछ आत्मानुस्मृति के चिह्न हममे मिस्ते हं \ 
यह कछ प्रसन्नता की वात ह कि हम भी अपने यहां बुद्धदत्त, हरप्रसाद शास्त्री, 
घर्मानिन्द कोसम्बी, वेणी माषव वाड़ञ, सतीरचन्द्र विद्याभूषण, सुरियगोड सुमंगल,. 
वापट, हरिनाध दे, अनागारिक धम्मपाल, गुणरलत्न, जयतिलक, नारद, सिद्धाथ,. 
नलिनाक्ष दत्त, सांकृत्यायन, आनन्द कौसल्यायन ओर भिक्ष्‌, जगदी कारमप ञं 
कतिपय नाम गिना सकते हँ जिन्होने पालि एव बौद्ध धमं ओर दशेनकेक्षेत्रमे 
वहत प्रशंसनीय कायं किया हुं । किन्तु इतना ही पर्याप्त हे, यह्‌ कौन कहेगा ? 
जिस सर्वविध ओौर सव दिशाओं मं प्रसरणशील स्पूतिमय जागरण के लक्षण 
हमारे राष्टीय ओौर सांस्कृतिक जीवन मं कू दिनों से प्रकट हौ रहे हं उनके 
परिणामस्वरूप वुद्धानुस्मृति को भी तो एक अभिनव रूप धारण कर हमारे हृदय- 
पटल पर आना हौ चाहिए ताकि उन विद्व-गरु की, उन देव ओर मनुष्यों के 
दास्ता की, वीर्यवती वाणी हमारे सवंविध जीवन का परिष्कार करे ओर हम 
उनके सन्देश को सुन सकं, स्वयं अपनी ही आज कौ लोक-भाषा मे, राष्टू-भाषा 
हिन्दी मे, उसकी गौरव-वृद्धि के" चये 1 
आधुनिक युग स्वव ही एक अभूतपूवं परीक्षण का युगह । सवत्र 
मनुष्यों के विचार मे एक अद्भुत क्रान्ति हे। परम्परागतं धमं के बन्धन 
 ढीले पड़ गए हं । जडवादी वैज्ञानिक तत्ववाद के 
्राघुनिक युग सर्वत्र ही भी निष्कषं आश्वासनकारी नहीं हँ । धार्मिक 
एक भूतपूव परीक्तण- नेताओं को खोलृपता ओौर भोगवादी प्रवत्ति के 
युग, स्वभावतः ही बौद्ध कारण विचारकों कौ उनमें श्वद्धा नहीं रही । 
विचार के प्रति एक नद कोई नहीं जानता कि मनुष्य का भविष्य क्या 
दिलचस्पी ओर शाक्य- ह । अन्धेनैव नीयमानाः यथान्धाः की उपनिषद्‌ 
युनिका आकर्षण वाणी आज खूब चरितार्थं हो रही है । सभी धमं 
ओर आदशं आज परीक्षा में होकर गुजर रहे हं । 
महान्‌ हदय-मन्थन चारो ओर दिखाई पड़ रहा ह । कहने की आवश्यकता 
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नहीं कि मानवतावादी वुद्ध-वमं के लिए यह्‌ एक अच्छा अवसर है । वह्‌ वैज्ञानिक 
परीक्षा पर खरा उतरता ह । यहां विश्वास की आवरयकत। नहीं । इस 'एहि- 
पस्सिक धम्म' की ओर विद्व-मानव की रुचि दिन-दिन वटेगी, इसमें सन्देह्‌ 
नहीं । 

आधुनिक युग के अरुणोदय में रामकृष्ण परमहंस ने अपनी. वैष्णवी भाषा 
मे भगवान्‌ वद्ध को ईदवर का साक्षात्‌ अवतार कटा था । “शान्तं रिवमद्रेतं' के 
उपासक स्वर्गाय विवकवि रवीन्द्रनाथ ठाकूर ने तथागत के प्रति श्रद्धामयी 
भावना उपस्थित करते हुए उन कर्णा धन' से पृथ्वी को कलक दन्य करने 
कौ प्रार्थना की थीः-- 


'हिसा-उन्मत्त धरणि, नित्य निद्र न्द्र 
घोर कुटिल जगत-पन्थ लोभ जटिल बवन्ध 
नूतन तव जन्म-हतु कातर सब प्राणी 
करो त्रस महाप्राण, लाओ अमृतवाणी 
विकसित कर प्रेम-पद्म चिर मधुर निष्यन्द 
शान्तदहि, मुक्त हे, हे अनन्त पुण्य 
करणाधन, धरणीतल कर कलकदून्य ॥+'" 
“दानवीर करो दान त्याग कठिन दीक्षा 
ग्रहण करो महा-भिक्षु महंकार-भिक्षा 
लोक-लोक विगत-बोक, नष्ट करो मोह, 
उज्ज्वल हो ज्ञान-सूयं उदय-समारोह्‌ 
पाये प्राण सकल भुवन, पायें दष्ट अन्ध 
शान्त हेः मुक्त हे, है अनन्त पुण्य । 
करुणाघनः, धरणीतल कर कलंक शून्य ।।"“ 


इतना ही नही, उन क्रान्तदर्शी कवि ने इस दत्त-तिकक-रक्त-कलृष-ग्लानिः 
माधुनिक जगत्‌ की सन्तप्त अवस्था ओर उसकी समस्याओं का समाधान ओर 
म्रतिकार तथागत (या उनकं घमं) के आविर्भाव मेही देखा था । उन्हीं की उदात्त 
पद-योजना मे-- 


(१) देखिए धमंडुत, सितम्बर १९३९, पृष्ठ ६९, ७० 





१०८१ बुद्ध ओर गांधी 


'्रन्दनमय निखिल हृदय ताप दहन दीप्ति 
विषय-विष-विकार-जीणं दीणे अपरितृप्त 
देर-देङा दत्त-तिलक-रक्त-कर्ष-र्लानि 
निज मंग रख जाओ निज दक्षिण पाणि 
निज शुभ संगीत राग निज सुन्दर छन्द 
रान्तदहे! मुक्त हे ! हे अनन्त पुण्य! 
करणाधन धरणौतल कर कलंक शून्य 1) 


पवंत-रिखर के समान उच्च आध्यात्मिक अनुभूति वाले शाक्यमुनि कौ 
तुखना किसी आधुनिक महापुरुष से नहीं को जा सकती । विइववन्य महात्मा 
गांधी भी उनके सामने समतल भूमि पर ही खड दिखाई पडते, हं । गांघी जीको 
जीवन-साघना मे अदम्य वीयं था, प्रज्ञा भो थी, परन्तु जिस प्राप्तिके लियं 
उन्टोने उद्योग किया, वह अत्यन्त उच्च ओर खोक कल्याणकारी होते हए भी, 
अन्ततः भौतिक ही थी । अघ्यात्म-पिपासुओं को उसमे प्रा आरवासन नहीं 
भिर सकेगा । परन्तु गांधी जी ने विव मं मंत्री-घमं का प्रसार किया, जो मेतरेय 
बद्ध का काम ह । भगवान्‌ “अदुकथाचरिय' ने एक जगह कहा हं कि 
तथागत क्षत्रिय ओर ब्राह्मण इन दो कुलो मे हौ जन्म लेते हं । महात्मा गांधी जी 
ने भगवान्‌ अदु कथाचरिय' को इस उक्ति को मिथ्या साबित कर दिखाया ह । 
महात्मा गांधी तथागत के ही स्वरूप हं । इस युग मे समग्र विशव मे गांधी जी 
ही एक जगे हुए व्यक्ति है, एक बुद्ध' हं, एसा हम कहते हं । जो उनके मागे पर 
चलते ह वे भारतीय दोन की सर्वोत्तम रिक्षाओं का ही अनुसरण करते हे । 
गांघी जी के नीति-तत्व कौ गौतम बुद्ध के नीति तत्व से बहुत समानता है, किन्तु 
एक बात मे विभेद भीदहौ । गांधी जी का नेत्तिक आदशेवाद एक क्षण भी 
ईरवरवाद के बिना धिकता नहीं दीखता, ईइवर-विरवास या आस्तिकता सत्या- 
ग्रही की अनिवायं तं है, परन्तु तथागत इन सब दुष्टियों से परे चके गये भे। 
कर्मं का फल ह, यही उनके लिये आस्तिकता थी । गांधी जी कू अधिक विश्वासी 
स्वभाव के आदमी थे। बेरियर एल्विन के सारगभित शब्दों मे, गांधी जी ` 
(मध्यकालीन केथोकिक साधुओं के ढंग के आदमी ह" ९, ओर यही उनकी तथागत 
से मुख्य विभिन्नता हौ, एेसा हम कह सकते हे । वैसे दोनों ही महात्मा का 


( १) जवाहरलाल नेहरू ; भेरी कहानी", पुष्ठ ४८७ मे उद्धृत । 
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माविर्माव लोक-कल्याण के चि ही हृजा गौर दोनों ही विश्व के वन्य 

एक अतीत के जगं हृए पुरुष हं तो दूसरे वतमान के । नमः मँत्रेयाय । 
भगवान्‌ तथागत का उपदेदा आधनिक युग के लए एक्‌ महान्‌ सन्देदा 
रखता हं । आधुनिक जगत्‌ मं हम सर्वत्र ही क्या देखते > ? लोम, घृणा ओौर 

मोट कौ आग सभी जगह तो घधक रही 
जड्वाद्‌ के निश्चित परिणामों वड़े-से-वड़े राजनीति अर राज्यो के 

से विह्वल, धामिक विश्वास नियमन करने दारो के भी तो अकशल 
जसी छरिसी भी चीज के लिए चित्त हो रटे ह| व्यक्तिगत जीवन कौ पचि 
अ्रयाग्य; शान्ति की इच्छुक व्रता जाज कहां टँ ? सभी जगह तो जडवाद 
किन्तु अपने व्यष्टि यौर के निर्चित परिणाम उपटव्ध है । भगवान 
समष्टि सभी रूपां मे तत्रतत्रा- ने भोगों के दृष्परिणामों के बारे मे जो कछ-भी 
भिनन्दिनी दचष्णा की बुरी कहाथा वे सव तो आज समाज में दिखाई 

तरह से शिकार, मानवता के प्ड़रटे हं । क्या शोषित अर द्या शोषणं 
लिए श्राश्वासनं प्रौग सन्देश करन वाठ सभा ता आज कराह रहे हे। 
कमक धार क्याकमधनी टं? एसी हालत में सिवाय नन्दी" ( तृष्णा } को 
छोड्ने के ओर क्या उपाय हं ?१ छिप्सा क्यों नटीं छोडी जाती, फिर चाहे वह्‌ 
साम्राज्य की हो, चाहे व्यापार की, चाहे विजय की, च हे सोने कै सिक्कों की? 
जसे गृहपति ! गिद्ध, कौमा या चील मांस के टुकड़े को लेकर उड़े, उसकौ 
गिद्ध भी, कौएु भी, चीर भी पीछे उड़-उड कर नोचें-सोटे । तो व्या मानते 
हो गृहपति ! क्या गिद्ध, कौए गौर चील यदि शीध ही उस्र मांसके टकडे 
कोन छोड दतो क्या उसके कारण मरण या मरणान्तं ट्ख कोवे न 
पाएगे 2 "पारगे, भन्ते ! " समस्त संसारमें यहीतो सव जगह्‌ आजं 
हो रहाहं। सारा समाज ओर सव व्यक्ति इसी प्रयत्न कि इस मांसं 
लगे हद्डी के ट्क्डेको हम कं कि हम। तथागत कै वचन व्यथं नहीं 


(१) (दषं ! नन्दी (तृष्णा) कौ उत्यत्ति से दुःख का समदय कहता ह" । पुण्ण~ 
सुत्त (संयुत्त० ३४।४।६) 
ऊपर, नीचै, तिक्‌ ओर मध्यमे सारी स्रहु करने की तष्णा को छोड 
दो।लोकभंजो सग्रह करनाहै उसीसे मार जन्तुओं का पीछा करता 
हं । संग्रह करने वालों को मृत्यु के हाय में फंसी प्रजा समभ सारे लोक 
मे कुछ भी संग्रह न करं ।' भदूावुध-माणव-पुच्छा, सृुत्तनिपात ५ 


१०८३ आधुनिक युग को बुद्ध का सन्देश 


[ 


हो सकते कि यदि वे उस हड्डी के टुकड़े को, उस आमिष उपादान को नहीं 
छोड़ते तो वे पाँगे मरण को या मरणान्त दुःख को। बाहरी विधानो को वनाने ` 
से क्या होता ह, चाटैरों ओर उद्घौषणाओं के करने से क्या होता हे, जव तकः 


राष्ट के व्यक्ति-व्यक्ति को व्यापक ओर व्यावहारिक रूप से यह्‌ नहीं सिखाया 


जाता कि संग्रह से त्याग ही श्रेष्ठ है, सतृष्ण होने से अ-तृष्ण होना ही ठीक हं" 
कामों के प्रापण से उनका छोड़ देना हौ श्रेयस्कर है ( जो भारतीय दशनः 
का सामान्य ओौर बौद्ध दशेन का विशेष सन्देश ह ) तब तक रोक 
के व्यापक कल्याण की आशा नहीं। समत्व की स्थापना तब तकन 
होगी, स्वामित्व लोग तब तक न छोड्गे। "हा सन्तप्त! हा पीडति" की 
आवाज यरि संसारसे दूर करनीहं तो शस्ता बुद्ध ने जो मागं दिखायाथा 
उसी से यह सम्भव हो सकता ह, फिर चाहे उनके नाम कोहम भलेही 
छोड दे जिसके च्िए उन्दं भी विलकुल आग्रह नहीं था। यदि शीर ओर 
मैत्री की प्रतिष्टा समाजमें ट, पाप के प्रति सलज्जता ओर भय है तो 
इसे बौद्ध ध्मंका प्रचार ही समभना चाहिये । आज का मनुष्य किसीभी 
धार्मिक विरवास जसी चौज के किए योग्य नहीं रहा । अनेक आघात-प्रतिघातों 
के फल-स्वरूप वह्‌ इस परिणाम पर आ पाया है । अतः जिस धमं में विमुविति 
है किन्तु देवताओं की दासता नहीं, जहां अनुत्तर नैतिक आदरवाद है किन्तु 
कमंकाण्ड नही, जहां कारुणिकता हं किन्तु बृद्धि का अभाव नहीं, जहां परम 


आरवासन है किन्तु देववाद की आवश्यकता नहीं, वह आज मानवता को 


प्रियकर कैसे नहीं हौ सकता ? उसका सावभौम स्वरूप किस समय मनुष्य को 
शान्ति नहीं दे सकता । चाहे गृही हो चाहे प्रव्रजित, चाहे राह्मण हो चाहे 
अन्त्यज, चाहे स्त्री हो चाहे पुरुष, सभी के लिए महाश्रमण के मागं मे आरवासन 
की प्यति सामग्री है । कमं का मूल्य देकर उसे हम खरीद सकते ह । 

बोद्ध दशंन कौ बहुत सौ मान्यताएं आज विच।रकं के द्वारा पुनरुज्जीवित 
कीजा रही हु, यह बौद्ध विचार कौ महिमा का एक प्रस्यापन ह, 
इस प्रकार अभिधमे' मे जो चित्तधारा का वणेन हौ उसने जंग 
जेसे विचारकों का मागं प्रदरोन किया हं ओर उनके विचारों को उसने 
पृणता प्रदान की हं९ । यदि आर्यस्टन के वैज्ञानिक पारिभाषिक भाग 


(१) देखिए ज्ञानातिलोक : गाइड थ॒_ दि अभिधम्म पिटक के प्राक्कथन मेः 
केसियस ए० पेरीरा का वक्तव्य । 
बौ० ६९ 
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को छोड़ दे तो उनका सापेक्षवाद भी उन्दींतर्का का प्रवर्तन करता हु 
जिनका किं बोद्ध माध्यमिक मत। इसी प्रकार दन्ध-मुलक तरककं-पद्धति. 
में शट्ान' के कुछ नयों का प्रवर्तन देखा जा सकता ह । भगवान्‌ वृद्ध 
कौ मनीवज्ञानिक दिशा एवं उनकी तात्विक परिस्थितिको प्रकारान्तरं से 
क्रमशः फ़च दानिक वरग॑सां ओर प्रसिद्ध जर्मन दार्जनिक काण्ट ने भटी 
प्रकार दिखाया है, इसके निदर्शन मं टम यहां प्रवृत्त नहीं हो सकते । इसी 
प्रकार चेतनाद्रेतवादी त्रोडले ने अपने ग्रन्थ ९एेपियरेन्स एण्ड रिअटटी मे बौद्ध 
विज्ञानवाद के तर्को को पुनर॑ज्जीवित किया ह । जर्मन दानिक रोपेनार पर बौद्ध 
` दञ्नका जो विशा प्रभाव पड्ाह, वह्‌ अविदित नहीं हं । काडंट कैसरखिग, 
सर फ़; सिस यंगहरूवेन्ड भौर वरदण्ड रसत जे उच्चकोटि के विचारकों तें 
बौद्ध दर्शन के मृत महत्व को स्वीकार किया है | 


जः--सरलेषणात्मक दृष्टिपात अर एकत स्वनिष्ठ संग्राहक 
तत्व को ओर संकेत 


इस प्रकार एतिहासिक दृष्टि का अनुवर्तन कर हमने वैदिक काल से लेकर 
अव तक कौ भारतीय विचारपरम्परा का बौद्ध दर्शन के साथ सम्य 
अनेक तत्वज्ञान ओर प्रमाण-प्रमेय व्यवहार सम्बन 
विर्भिन्न ददनों के विवेचन में देखीं ओर यदि मनुष्य 


न्घ देखा । 
नी विभिन्नता हमनें 
अपनी विदलेषणात्मिका 
मरवृत्ति को कछ भरे प्रोत्साहन दे तो इन 

अनेक तत्त्वज्ञान सम्बन्धी चौर विभित्नताओं का कोई अन्त नहीं है । नासौ 
प्रमाण-प्रमेय विषयक विभिन्न- मृनिर्यस्य मतं न भिन्नम्‌" यह्‌ वाणी इसी 
ताश्रों के होते हए भी जीवन प्रवृत्ति की परिचायक दै, किन्तु ससपू्ण 
की भूमिम सव 4 दशान एक सत्य इतना ही नहीं है । यदि विभाजक 
होते हैँ वद्धिके द्वारा ही सत्य पाना सम्भव होता 

ओर्‌ वही एक मात्र उपकरण उसकी 
अधियति मं कारणस्वरूप होता तो सम्भवतः हमको निराश होने का 
कारण था, किन्तु विचारक के सामान्य मत से स्वानुभूति ही, सहज अन्तज्ञानि 
ही वह्‌ वस्तु हं जो हमं सत्य कै निकट पहुंचा सकती है । इस स्वानुभूति का 
पाना विना पवित्र जीवन के सम्भव नहीं हं, जो सभी विचार का अन्तिमि गन्तव्य 
स्थान हौ । आत्म विद्या को यदि अपने अभिमुख करना है तो जीवन को पवित्र 


१०८५ जीवन को भूमि मे सब दशनो का मिलन | 


बनाना ही होगा, फिर चाहे दाशंनिक सिद्धान्त कोई भी हमे स्चता हो अथवा 
न रुचता हो । साधनाके क्षेत्र मे ही समग्र दारेनिक नयो का पड़ाव जाल्ने के 
हम पक्षपाती ह । सभी प्राचीन ऋषियों ओर ददोनकारो ने यही सिखाया हे । 
दर्शन का अन्य कोई प्रयोजन ही नहीं है । शमार्थ सवेशास््ाणि विहितानि 
मनीषिभिः । स एव सर्व॑शास्वज्ञः यस्य चान्तं मनः सदा ' यह महाभारत कौ 
वाणी भारतीय दशन के विद्याथियो के लिए भूरिभूरि स्मरणीय हं। 
निख्वय ही सभी भारतीय दशनो का उद्भावन ही, जसा कि हेम पहले 
विवेचित कर चूके हं, इस जीवन कौ हा सन्तप्त ! हा पीडित अवस्था 
के दामन के लिए हआ हं । जिसने जीवन में शान्ति पाई ह, उसने समग्र 
भारतीय दर्शनों के लक्ष्य को सम्पादित कर ल्याहं। जो विभिच्रता 
चिकित्सा-शास््र मे वणित दवादयो में होती है, वही विभिन्नता भारतीय 
दर्शन-प्रणाल्ियों मे भी हं । अनेक दवाइयां होते हृए॒ भौ जिस प्रकार रोग 
कै अनुसार उनके देने का विधान होता हे ओर इससे वैक शास्त्र म ही 
कोई परस्पर विरोधभाव अथवा असम्बद्धत्व नहीं आ जाता, उसी प्रकार भिन्न 
भिच्च प्रवृत्तियों ओर स्वभावो को लेकर उत्पन्न प्राणी भिन्न भिन्न निष्ठाओं ओर 
साधनाओं से प्रभावित होते हं ओर उन पर चरु कर लक्ष्य को सम्पादन करते 
हः । अतः आरोग्य लाभ तो सब कौहोता ही है, ओौर यही आवदयक वस्तु 
भी है । किन्तु यदि ज्ञाता, ज्ञेय ओौर ज्ञान के प्ररनों को लेकर ओर जीवन से 
असम्बद्ध होकर हम चले तो हम कहीं नहीं पहंचते । बृद्धि के विकल्पों का अन्त 
नहीं ह ओर उनम शान्ति नहीं हं । बोध के लिये निधिकल्प चित्त चाहिये, जो शीर 
के अभ्यास से ही उत्पन्न होता हं । सदाचार के बिना ध्यान नहीं होता ओर 
विना ध्यान के ज्ञान नहीं ह । अतः ज्ञान का आधार जीवन मेंहै। 
जो प्रवृत्तियां धमं के च्एि हं या जो अधमं के किए ह, जिनके 
द्वारा हम ज्ञान, निंद, उपशम, अभिज्ञाओर निर्वाण -की ओर बढ़ते हें 
अथवा जिनके द्वारा हम अज्ञान, ग्रहण, अशान्ति, अविद्या ओर बन्धन की ओर 
प्रवण होते ह, उनके विषय मं क्यादो दशेनकारोंका भी को विभेदहै? क्या 
गीताकार ने यही बात नहीं कही † क्या षडदशेनकारों ने प्रायः सभी तें 
साधना-माग का प्रख्यापन कर इसी बात को प्रख्यापित नहीं किया ? तो फिर 
विवाद तो जीवन को छोड, उसकी पवित्रता को छोड, बुद्धि के विकल्पो मेही 
रहा, जो अकिञ्चित्कर है । विशुद्धि सब जगह है, वैदिक दन मे भी, जैन दशेन 
मे भी ओौर भौद्ध दशेन मे भी । आचायं वसुबन्धु ने कहा है श्रामण्यं नि्मक मागे 
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। ५ उन्होने = = र ~ गं 
ह ` । आगे उन्होने कटा हं ब्राह्यप्य भी वही दे ।'२ दोनों अनासव मामहे! 
तो फिर क्याेष रहा ? “अत्र ह्येते सवं एकं भवन्ति ।' 





(१) श्ामण्यम्‌ अमलो मागं: ! अभिधमकोज्ञ ६।५१ 
(२) ज्नाह्यण्यमेव तत्‌ । वहीं ६।५४ 





तख प्रकरण 


उपसंहार ओर भारतीय दशेन-साधना मं बौद्ध दशेन कं 
स्थान ओर महत्व का अनुमापन 


गत पृष्टों में बौद्ध देन तथा अन्य भारतीय देनो को जो पर्यारोचन 
किया गया है, उससे भारतीय ददन के अंगभूत बौद्ध ददोन कं! तत्समान अन्य 
दरन-प्रणाय्यिं से क्याः तात्त्विक ओर एतिहसिक 

सिह।वलीकन ओर सम्बन्ध है, इसे एक अत्यन्त संक्षिप्त ओर परिमित 
छन्तिम निच्कपे--"विश्वे रूप में हमने देखा है । पहले भारतीय दशन की 
सतो महान्त इत्‌ सामान्य प्रवृत्तियों ओर उसकी चिन्ता के मुख्य 
विषयों पर विचार कर हमने उसके एतिहासिक 

विकास को देखा । फिर 'नास्तिक' नाम से पुकारे जाने वाठ बौद्ध दरोन के प्रति 
इस परम्पराभूक्त निन्दा वृद्धि का परिहार ओर निरसन करते हुए हमने एक 
विशुद्ध, मंगलमय एवं पक्षपातरहित भूमि मे अपने विषय का उपन्यास किया, 
पूवक्ति भारतीय दशन कौ प्रवृत्तियों ओर उसके एतिहासिक विकास का आश्रयं 
ओर प्रकाश रेते हुए । बौद्ध ददन के भारत मं उद्भव ओर विकास का एक 
संिप्त विवे चन उपस्थित कर एव उसके साहित्य, ततत्वदशेन, आचारतत्तव 
ओर प्रमाण-दशंन आदि पर कृ विचार कर, हमने अन्त मं सहोदर भारतीय 
दरोनों के साथ उसके सम्बन्ध को अपने अध्ययन का विषय बनाया । वैदिक 
भ्रज्ञान से केकर आधृनिक भारतीय विचार तक सभी एतिहासिक ददोन-पदतियों 
के साथ हमने बौद्ध दशन का एकं के बाद एक से मेत्री-पृणं आगन 
कराया ओर इस प्रकार एक दास्रसे दूसरे शास्रको ओर प्रगति करते हुए 
हम कहां पहुंचे 2 किस दिशा को हमनें अपना गन्तव्य बनाया ओर 
किस रूप में हमने समस्याको देखा ? जहां शंकर, कपिल, बुद्ध ओर 
याज्ञवल्वय जंसे मस्तिष्कों से जूना है, वहां एक अत्पज्ञ॒ जीव के अन्तिम 
निष्कं जैसी कोई वात कहना तो केवल अहम्मन्यता ही होगी 1 एक 








बोद्ध दन चथा अन्य भारतीय दलन १०८८ 


मक्षिका का आकाड को नापने जंसा प्रयत्न होगा । पृवंगत परमर्षियों के सामनं 
टम सव कितने वौने हं, इ सकी पूरी अनुभूति हम कभी कर ही नहीं सकते । 
जतः उन पुरुषोत्तमो के विचारों के परीक्षणस्वरूप जो कृ भौ यहां 
कहा गया ह या लागे कटा जायगा, वस्तुतः केवल मानव-वुद्धि का 
सम्मान रखने के च्एि ही हौगा, हदय-पक्न से तो कभी नहीं। फिर अपनी 
श्रद्धा का मूल्य चुकाकर ही तौ इन सवे पूर्वं मनीपियों कै प्रज्ञानं को, जौ 
विशेषतः नं सगिक ओर सहज आन्तरिक अनुमृति पर प्रतिष्ठित है, हम कदाचित्‌ 
समभ भी सक, चिन्तु उन उत्तरकाीन महाप्रज्ञ वादियों गौर प्रतिवादियों 
को परम्पराओं को छेकर हम क्या करेगे, जिनका सिवाय ताक्तिक विरोध के 
ओौर किसी वात मे साम्य ही नहीं है । वात्स्यायन ओर दिडनाग, कमारिक 
ओर धमकौ्ति, नागार्जुन ओर श्रीह, जसे मनीषियों के तर्कजालों के पास 
भी हम नहीं फटक सकते, उनको समभना जर उनकी समीक्षा करना तो दूर 
कौवातहं ¦ फिरद्न दोनों कौ अर्थात्‌ पूर्वं के ऋषियों, सहज अनुभव सम्पन्न 
महात्मा मौर जीवन के शस्ताओं की, ओौर उत्तरकाटीन उनके व्याख्याकार 
भाचार्यो को, जपेक्षिक महत्ता कौ मर्यादा भी हम क्या आंकेगे ? वया हम पूर्व 
` मनीपिर्यो के अपरोक्षानुभूति पर व्यवस्थित प्रन्नानों पर विदोपतः अपनी दृष्टि 
केचित कर समन्वय-विधान कौ प्रतिष्ठा मं प्रवृत्त होगे, या उस प्रवृत्तिसे 
विभिन्न मागं का अवलम्वन कर, समन्वयवाद का निरसन कर, उत्तरकाटीन 
ताकिकों कौ वाद-परम्परा से ही विशेषतः सत्य निकाटने की चेष्टा कर, अन्त 
मे उनके पारस्परिकं विरोधी तर्को को उनके ही एक दूसरे कै विरुद्ध प्रयुक्त 
कर, ओर इस प्रकार उन सव को धराशायी कर ओर एक प्रकार से नागा- 
जून, दिडनाग, घमंकीति ओर श्रीहपं की ही वाद-परम्परा का पुनसज्जीवन कर, 
ओर इतना ही नही, आधुनिक संदेहवादी अथवा अविन्नेयतानादी वैन्नानिक 
सिद्धान्तो का भी उसमें समावेश कर, (जं सासाध्‌ शान्तिनाथ ने अपनी श्राच्य- 
दान-समीक्षा" पुस्तक मे किया हं ) अपने मन ओर वृद्धि को ग्रसित करेगे । 
यथवा विशुद्ध वंद्वानिक मागं का अवलम्बन कर किसी निरिचत निष्कर्ष परनः 
पटच कर केवल वस्तुस्थिति के निदं मात्र से ही सन्तोष कर ठेगे । जो मनीषी 
विद्वान्‌ तन केवकं वैदिक ओर बौद्ध दशनोँके ही बल्कि प्रायः सभी भारतीय 
दर्शनों के एक दूसरे के साथ समन्वय-विधान का प्रयत्न करतें हे, वं उनकी 
विभिन्नताओं को जानकर ही एसा करते हँ, जौर जो विर्छेवणात्मक बृद्धि वाके 
मनीषी उनकी विभित्तताओं काम्रख्यापन करते नहीं धकते,वे भी उनकी आधारभृत ` 





१०८९ अन्तिम निष्कषं 


समानताओं से अनभिज्ञ होते हो, एेसी भी बात नहीं है । ओर फिर जो मध्यस्थ 
मागं का अवलम्बन कर वैज्ञानिक अध्ययन जेसी वस्तु को उपस्थित करते का 
प्रयत्न करते हे, वे ही किसी विशेष प्रका में रहते हो, एसी भी बात नहीं हं । 
कोई भी एसा सुनिदिचत मागे नहीं है जिस पर चलकर साधक विद्यार्थो कह 
सको यहि मग चलत सुलभ मोहि भाई' । वस्तुस्थिति के समान होने पर भी 
अन्त मे किसी निष्कषं पर पहुंचने के लिए मनुष्य कौ श्रद्धा ही प्रषान हे । 
हमने जिस दृष्टि का अवलम्बन लिया है, वहं समन्वयात्मक ही कटौ जा सकती 
है । मतवादों के चौरस्तों को पारकर हमने जीवन की भूमि सें उन सभी पर केवल 
एक टी अभिलेख पटा हँ ओर वह है जीवन-विशुद्धि, सत्व- शुद्धि" । इसी को 
अयिगति के लिए सभी महनीय दशनो का उदय हुजा ह्‌, ओर इसी मं उनका 
स्वाभाविक पयेवसान भी हू । अधिकारी-मेद से से, या विशिष्ट एतिहासिक ओर 
तात्त्विक पृष्ठभूमियों के भेद से, विभिन्न दशेन-प्रणालियो मे भेद हे 1 परन्तु सत्य तो 
उन सव मे अभिन्याप्त है । अतः वे सब समान रूप से महान्‌ हें । विवे सतो महान्त 
दत्‌" । यदि किसी एक विचारधारा को किसी दुसरी विचार धारा से श्रेष्ठ 
भी मान ल्या जायतो भी उस विचार धारा को मानने के कारण किसी 
व्यविति का अपने को श्रेष्ठ मानने क्ग॒ जाना तो भयंकर अनर्थं ओर नैतिक 
पतन का कारण होगा 1 वह्‌ तो उस अहंभाव का बढाने वाला होगा 
जो सम्पूणं भारतीय दडेन-साधनाओं के सम्मिलति साक्ष्य से हीन ओर 
त्याज्यं । भिक्ष्‌. के सन मे जब भूलसे अभिमान आ जाता ह तो वह अपनं 
सौन्दयं विहीन मुडित सिर को देता ह, अपने काषाय वस्त्रों ओर भिक्षा-पात्र 
को देखता ह । अहंभाव के विनाश के ल्य ही बौद्ध धमं की साधना की जाती हुं 
ओर उसकी रिक्षा के अनुसार उस साधना मं भी श्रेष्ठता का अभिमान नटीं किया 
जा सकता 1 कोई भी घमं हौ या दशन, अन्ततः तो पर वस्तु ही ह । वह्‌ केवर तरने 
का एक साधन हं । अतः उसमे अभिनिवेश का होना अज्ञान का लक्षण ह । बन्धन 
का कारण ह । मनुष्य कौ भिलेगा तो वही जिसे वह अपने कसं से अजित 
करेगा । अतः न कोई दशन छोटा है ओरन बडा! छोटे बडे कीधारणाही 
मिथ्या है । सव सत्य के उपासक हं ओर साधक अपनी योग्यता, स्वभाव ओर 
प्रवृत्ति के अनुसार सत्य उनसे ग्रहण करना है,। वे जितना हमे दे सकते हं वह्‌ 
महान्‌ है । परन्तु महत्तर वह्‌ हँ जिसे वे हमे नहीं दे सकते, जो उनसे भौ 
अतीत हौ । वही वास्तविक सत्य हूं, परम सत्य जो पुस्तकों मे उपर्ब्ध नहीं 
होता, शास्त्र जिसे नहीं दे सकले, दाशेनिक प्रणालियां जिसे हसे प्रदान नहीं 





बौद्ध दर्न तथा अन्य भारतीय दहन १०९० 


कर सकतीं । यह्‌ सत्य केवल अनुभव से हमे मिल सकता हे । अतः अनुभव 
ही सव से वड़ा दर्न हँ । सव दर्शन-प्रणाल्यां उसी की ओर इगित करती हं 
आर उसे शब्दों मे व्यक्त नटीं कर॒ सकतीं । इसलिये हम कट्‌ सकते हुँ कि 
सत्य जव कि सव दर्शन-परस्पराओं मं निहित ह्‌, सव विचार-धाराओं में 
अभिव्याप्त हूं, वह॒ उन सव से अतीत भी हे । वह्‌ उनमें सेकिसीमेंभी नहीं 
मिलता । जीवन का स्थान कोई विचार.दर्शन नहीं ठे सकता । वह्‌ जीवन कै लिए 
2 अनुभव की व्याख्या के ल्य हं । जिस प्रकार वैदिक ज्ञान से नुद्ध को शान्ति 
नहीं मिली थी, उसी प्रकार केवल वौद्ध ज्ञान से गान्ति प्राप्त करने का प्रयास 
व्यथं ही होगा। स्वयं भगवान गुद ने कहा, कठोर योगाचार के 





विना केवल मेरे दर्शन से टी मूव्ति नहीं मिल सकती, जैसे कोई मनुध्य 
ओधयि-सेवन किये विना केवट वंद्य को देकर ही रोग-मुवत नहीं टो 
जाता" ।१ 


सत्य प्राप्तिसे पूवं प्रत्येकको वद्ध का जैसा अभ्यास करना 
होगा ओर वह गास्त्रों ओर दर्शनों ते नहीं होता, फिर वे चाहे कोई हों । 
गीताकार के श्यो मे सम्पूरणं श्रुत" ओर श्रोतव्य" से मनुप्य कौ निर्वेद अन्ततः 
प्राप्त करना ही पड्गा । दर्खन केवल उसके सहायक हो सकते हे, गन्तव्य नहीं | 
भारतीय दन के विभिन्न सम्ब्रदायों की तुलना एक ही हिमालय की गगनर्चम्बी 
चोय्यों से भटी प्रकार की जा सकती ह । सभी विशाल, सभी महान्‌, सभी 
तुपार-धव्ति गौर सभी वीरान ! यहां समुद्र कौ एसी कोई स्थिर सतह्‌ नहीं 
मिलती जिससे उनकी आपेक्षिक ऊँवाई नाप जा सकं । इसीलिए कह सकते हैं 
कि वे सभी समानरूप से विदाक ठ्‌, समान रूप से महान्‌ हं । यदि उनका 
गवेषित विषय द्‌ र्य जगत्‌ या तत्सम्बन्धी ज्ञान होता तो कटा जासकताथा कि 
अमुक दरेन अथवा उसका उद्‌भावक उस अवस्था को पहुंचा ओर उस पर 
अमुक दशन अथवा दारानिक ने विकास इतना किया । किन्तु यहां तो प्रारम्भसे 
ही अनिरुक्त ओर अनिरदैश्य को ही, असीम ओर वेहद' को ही, परिनिष्ठित 
ओर स्थिर तत्व को ही, लक्ष्य बनाया हुआ हं । फिर उसके विषय मं निर्चित 
वंज्ञानिक भाषा कौ व्या गति चे ? जो अनन्त को नाप सकता हे, निविकत्प 
कौ कल्पना कर सकता हौ आनीदवातं स्वधया तदेकं" पर स्वच्छन्द ओर सुनि- 
र्चित विचार उपस्थित कर सकता ह, वही कोई ओौपनिषद "यक्ष" बौद्ध दर्खन 
या अन्य किसी भारतीय देन में निहित आध्यात्मिक विकास को भले ही नाप 


[1 


(१) देखिये बुद्धचरित २।७७-७८ 
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सके, मनूघ्य की वृद्धि की तो गति नहीं है । न्याय ओर वैशेषिक जेसे दशेन, 
जो अधिकांश में दृश्य जगत्‌ के आधार पर ही समस्या के उद्घाटन ओर समाधान 
का प्रयत्न करते ह, अन्त मे अपनी अपृणेता को जाने बिना नहीं रहत, अतः 
वे भौ अज्ञात ओर असीम के क्षितिज की ओर ही ताकते ह, इसमे सन्देह 
नहीं । सभी भारतीय दर्शन जीवन कौ उच्चतम पवित्रता से अभिव्याप्त हं' 
ट्‌सीलिए हम कह सकते ह कि हिमालय की चोषियों के समान तुषार-धवल्ति 
हे 1 किन्तु साथही वे सभी वीरानभीट! ज्ञान के वे पर्याय नहीं, केवल माग 
हः । ज्ञान का मानसरोवर तो उन सवके पार हिलोरे केता हुआ दिखाई पड़ता 
हे, जिसका देन केवल स्वानुभव से ही राक्य है । जिस प्रकार कपिल, गौतम 
ओर बादरायण, उसी प्रकार वद्ध ओर महावीर भी हमे केवर मागं दिखा 
सकते है, जिस परम सत्य को उन्होने पाया था उसकी शाब्दिक अभिव्यक्ति नहीं 
कर सकते । वह तो अवाच्य, निरभिलाप्य ओर अनिवेचनीय ही रहेगा 1 अतः 
सभी दर्शनों ओर उनके उद्भावकों के प्रति हम यही श्वद्धा अपित कर सकते हँ हे 
देवो ! आपमें न तो कोई अल्प है ओर न कोई तुच्छ 1 आप सभी समान रूप से 
महान्‌ टै ।' समानान्तर रूप से दिगन्त तक फटी हुई हिमालय कौ परवत श्रेणियों 
की विभिच्ता केवल प्रज्ञप्ति के लिए ही ह, वास्तवमे वे एक दूसरी से सटी हुड 
एक ही अंगी कै विभिन्न अविभाज्य अंग इं, जिनकी संग्राहक अनुभूति ही यह्‌ 
हिमाल्य है" इस प्रकार होती हौ । इसी प्रकार यह जैन दशन ह, यहं बोद्ध 
दर्शन दौ, यह वैदिक दशन ह, यह अवैदिक ददन है, इस प्रकार के प्रयोग 
केवल निरुकिति के किए है, विद्लेषणात्मक निरूपण की सूविधा के क्एि ही 
हे । परमार्थतः वे एक-दूसरे से इस प्रकार से सटे हए हँ ओर एक मे अनेक 
ओर अनेक मे एक की गम्भीर अनुभृति पर इस प्रकार व्यवस्थित हं कि 
सनीषी ऋषि पञ्चशिख के पद-चिन्ह पर चकर सिवाय "एकमेव दशेनम्‌' कहने 
के ओर कोई गति ही हमारे ल्य नहींहं 1! सभी को समान रूप से महान्‌ 
कहने के अतिरिक्त ओर कोई चारा ही नहीं हौ । अल्प ओर महान्‌ कहने में 
विषमता आ जाती है, भेद-युद्धि घर कर जाती । पर ज्ञानियो के चयि 
सम-विषम कृ रह ही नहीं जाता 1 सत्य की यह्‌ अविवाद ओर समाहारक 
भूमिका ही भारतीय दशन का अभिप्राय हं ओर यही उसका चरम रक्ष्य 
ओर गन्तव्यभीह्‌ । 

जितनं दर्शन हौ, उतने सत्य नहीं ह । यह्‌ वैदिक सत्य है, यह बौडढ सत्य हं, 
यह कहना अज्ञान हं । सत्य एक ओर अखण्ड हौ 1 हम पहले एक बुद्ध-वचन को 





। 
| 
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ड वाकाया क 





विषयमे मी किसी को विवाद ? क्या नाना दुःखो से 





नोद्ध दशन तथ। अन्य भारतीय दशन : ` १०९२ 


उद्धृत कर चुके हुं ओर उसकी प्रभावशीकता के 


(एकमेव दशन म्‌ की भावना कारण यहां निष्कषं रूप में उसके पुनः उद्धरण ` 


मे किसी भी एक दशेन- का हमें लोभ है । भगवान्‌ वृद्धने कटाह कि 
प्रणली को अल्प या मह न्‌ सत्य एक है, दुसरा (सत्य) नहीं दै" । "एकं 
कहना उचित नदीं हि सच्चं नदुतियमत्थिः। अद्रैत का इससे 
अधिक सुन्दर निरूपण अव तक नहीं किया गयां 

हं । सत्य नाना नहीं हँ । नाना सत्यो या दर्शनों की कल्पना मिथ्या ह । जव 
इसरा ही सत्य नहीं है, तो नाना कहां से होगे ? दर्बनों के तत्त्वो मँ भेद नहीं § । 
भेद केवल उनकी दृष्टिपों मे है । जिसने जिस दुष्टिकिण से ओर जितना सत्य 
देला हं उतना ही अंकित किया है, परिपूर्णं सत्य तो परिपूर्णं मानव के ल्ि ही 
जानना शक्य हं ओर फिर वह्‌ मनुष्य की व्यक्त करने की शवित के भी वाहूर" 
हं । भारतीय द्शन-सम्प्रदाय जितना व्यत करतें ट्‌, उससे अधिक वे चछिपाते 
भी ह। उनका शान्त मौन उपदेया तो एक हं । उसे मौन साधक ही सुनते 
हं, दूसरों के लिए वाद-विवाद का मार्ग खुला हं । सव भारतीय दर्शन" सम्प्रदाय 
साधना पर प्रतष्ट्ति हें, समी दुःख निवृत्तिके मागं को वताते ह ओर वया 
किसीने भी परीक्षा करके उनमें वे किसी अन्यकोभी मिथ्या वताया, तो 


फिर कूतािकों की तरह केवल वुद्धि-कौरल को ही दिखाकर हम किसी को 


किसीसेवड़ाया छोटा दिलाने का प्रयत्न वयो करे ? आचार्यों को छोड 
पूवं ऋषियों के पास व्यो न जायं ? वहां ववा कोई विभेद शाक्य टं ? सम्यक ज्ञान 
का रूप केवल बुद्धिके हारा कभी जानने योग्य नहीं ह, ओौर न साधना करके 
किसी ने मी आज तक उसके छिए विवाद रपा ह्‌ : ईदवर, जीव, प्रति ओर 
परमेदवर सम्बन्धी सिद्धान्तोँमें तो सदा विवादं ररहैगे ही, किन्तु क्या अपने 
प्रतिक्षण तप्त होने में 
भी कोई सन्देह हं? तौ किर उसका प्रतिकार हम क्यों नहीं करते ? अंधकार 
में पड़े हए हम प्रकाश को वथो नदीं लोजते ? यही तो दर्शन कोदेनाहे । नाना 
दुःखों को सहते हं, अशान्ति की अग्नि मे निरन्तर जलतं ह, व्यष्टि ओर 
समष्टि की असंख्य समस्याएं हमें घेरे हुए है, अन्धकार हमारे चारों योर है, 
तो फिर त्राण को अपने अन्दर क्यों नहीं देखते ! क्यों नहीं अपने ही शरीर 
मे नाना विपत्तियों अौर वेदनां को नित्यप्रति सहते हए हम उनके 


कर हमें 


 शमनके मागंको समभनेका प्रयत्न करते? ह्मे क्यों नहीं कभी विचार 
आता कि क्या इनके निरोधका भी कोई मांह ? जिस क्षण यह्‌ विचार 








१०९३ बौद्ध दर्ञन के महत्व का अंकन 


ञा जायगा हम सुमक्षु हो जागे ओर भारतीय दशेन हमारा मागं दक बन 
जायगा । किसी भी उसके अंग पर हम अपना चित्त एकाग्र करें मूल वस्तुं 
हम वहुत दुर नहीं जा सकंगे 1 अन्त में अनात्म को आत्म से दिक्ग कर उस 
अक्षय सुख के उत्तराधिकारी हम बनेंगे जो शान्त हं, शिव है, उदेत हं ओर 
जिसके किए सभी भारतीय दरोनों का समान रूप से उपक्रम है, उद्योग ह । । 
इस दुष्टि से किसको छोटा ओर किसको बड़ा कहा जाय, सव एक ही अंगी | 
क्ते आवदयक अंग है जो सव मिलकर ही परिपूणंता प्राप्त करते हं । एकमेव | 
दर्ोनम्‌' की भावना की गूढृतम अनुर्भा- मे तो तुलनात्मक अध्ययन भी 
एक निचली कोटि कौ चीज रह जाती हे । "एकं हि सच्चं जानने वाला किसकी 
किसके साय तुलना करेगा ? दरूसरातोहंदहीनदहीं। न दुतियसत्थि'.1 हमारे 
अध्ययन की यही भूमिका हे ओर यही उसका उपसंहार भी । 
अतः अन्य दर्शनों के प्रति विरोध अथवा निरादर बुद्धि का सवथा परिहार 
करके, उनकं ही सहचर सहोदर ओर समान मन्तव्य वाले बौद्ध-दशंन के प्रति 
उनके सम्बन्ध को हम धमंसेनापति सारिपूत्र के 
अतः पवद्ध-शासन मनन हन शब्दों के हारा व्यक्त कर सक्ते है क 
कुरते के लिए अत्यन्तं 'बुद्ध-शासन सनन करने के लिए अत्यन्त उत्तम 
उन्तस है” ध्मंसेनापति है" । इस छोटे से वाक्य में तथागत के उस 
सारिपुच्र के इन सामान्य प्रवान्‌ ज्ञानी भिक्षु ने अपने शास्ता के साग 
द्रौर श्रव्यन्त उदार शब्दों का समग्र महत्व ओर्‌ आकषेण भर कर रख 
नहा समम बौद्ध दर्शन के दिया है । तथागत के समान शास्ता इस लोक 
~ का यहां श्मंकृन में दुलभ हं । जो पुरुष अपने को दमन करना 
चाहता है, संयम का इच्छुक है, उरफे लिए बुद्ध 
जैसा .सारथी' मिलना सम्भव नहीं हं । लोक मे शास्ता ओर दशनकार तो अनेक 
हैः ओर सवकीं अपनीअपनी विशेषताएं हे, किन्तु शाक्यमुनि जैसे उपदेष्टा 
दुभ दैः जो प्रत्यक्ष अनुभव के आधार पर साधिकार कहं सकं, "निर्वाण के | 
लिये कोई समय निर्ित नहीं हं । यह आ ओौर सौगत्य प्राप्त करो' । 
तथागत के समान उदात्त ओर अनन्त कोमरु व्यवितत्व इस विद्व मे नहीं 
देखा । उनकी मृतिं के समान ही उदात्त ओर मानव-मन को ऊँचा उठाने 
वाटी वस्तु विश्व मेंयूरोप के एक महान्‌ दाशनिक (काडर केसरक्िग) 
को नही मिरी, तो फिर उनके साक्षात्‌ व्यवितत्व के विषयमे तो कहना ही 
क्या ? जो तत्त्व के एकनिष्ठ उपासक ह ओौर जिनके मस्तिष्क मे इतनी शित 
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दे कि वे जीवन की गम्भीरतम समस्याओं पर अपनी परम्परागतं भावनाओं 
पर विजय प्राप्त करके विचार कर सकं गौर उसे जीवन की साधना में पचा 
सकं, उनके छिए शाक्यमुनि के उपदेों के समान मननपूर्णं ओर कोई चीज 
नहीं हो सकती । उपनिषदों का स्मरण इस सम्बन्ध में अवद्य विडोष रूप से 
होता ओरवेभी निद्चयदही वद्ध के प्रज्ञान के समान सभी मुम्षओं 
केलिए सदा विचारणीय हं । मनुष्य के रोग को जिस प्रकार वृद्ध ने 
ठाक तरह से समभा हे, उस पृणं पुरुष ने जिस प्रकार दुःखी मानव की समस्याओं 
कौ नन्ज पकड़ ह, वेसा अन्य किसी महात्मा या विचारक के विषय में नहीं कहा 
जा सकता । यही कारण हं कि आज वैज्ञानिक युग में मी, जव कि धर्म ओौर्‌ ददन 
केनामसे मी मनुष्य चिढृने लगे हे, वृद्ध ओर वौद्ध घर्मं का आकर्षण निरन्तर 
वट्‌ रहा हं ओर विद्व मेँ बौद्ध धर्मं के पुनरत्थान के लक्षण उदय हो रहेहैः। 
भगवान्‌ बुद्ध विद्व इतिहास के एक यग निर्माता विचारक दहं ओर सबसे 
वड़ी वाततो यहदहं कि वे मानवता के सव से वड़े भिषक्‌" हं । जिसे जीवन 
कौ समस्याओं पर सोचना होगा, अपना ओर लोक का कल्याण करना होगा, 
वह॒ एक वार महाश्रमण कौ जोर अवदय देखंगा, इसमे सन्देह नहीं । किन्तु 
अन्त में संकल्प के महान्‌ ही उनके प्रखर तेज के सामने रहरेगे, निवल ओर 
अल्पशविंत तो कोई अधिक आदवासनकारी तता चाहेगे जिसकी पीठ पर सवार 
होकर वे भव पार कर सकं, ओर उन्हें वे मिरु भी जा्येगे 1 किन्तु जो विचार 
कं द्वारा, साधनाके द्वारा, अपने ही श्रधान'के द्वारा, जीवन के उदेश्य को 
सम्पादिन करना चाग, फिर चाहे वे किसी भी राष्ट, किसी भी जाति अथवा 
किसी भी देल के क्यों न हो"वे वृद्ध के धम्मदायाद' बनेंगे । कपिल, 
वादरायण, भारद्वाज, याज्ञवल्क्य ओौर शंकर के प्रज्ञान भी विचारकों के 
क्षु कच कम महत््वपू्णं नही, किन्तु शाक्यमुनि का क्षेत्र इनसे कृ भिन्न 
प्रकारका, ओर वह यह्‌ कि शाक्यमुनि के स्वर में उपर्युक्त मनीषियों कीं 
अवेक्षा मनुष्य की गम्भीरतम समस्या दुःख ओर उसके निरोध को केकर जो 
गहन मनन हं, वह॒ अन्यत्र उस प्रभाव के साथ नहीं मिरता । पूर्वोक्त मनीषी गण 
तत्त्वज्ञान पर ही अधिक जोर देते हँ ओौर उनके व्यवितत्व एतिहासिक रूप से इतने 
प्रभावशाली नहीं हं । तथागत का अन्त्वेधी ज्ञान भारतीय विचार-गास्त्र के 
इतिहास मं दही नहीं सम्पूणं मानवीय ज्ञान के इतिहास में अतुलनीय हं ओर 
इसीलिए वह उतना प्रभावशाटी भी हं । उनके वचनो के मनन के समान गम्भीर 
ओर आदवासनप्रद वस्तु विद्व के विचारदास्त्र के इतिहास में दूसरी नहीं है । 











९१५१ 'बहुजन-वेदान्त' 


(बहुजन वेदान्त' या जन वेदान्त के रूप मं हमं मूल लृद्ध-दरंन को देखना 
चादिए, यह हम पटे निरूपित कर चुकं ह । उपनिषदो की सवोत्तम भावनाए 
ही जन-साधारण के कल्याण के लिए व्यव- 
पूर्व -स्तावित “वहूजन वेदान्तः हार-भाषा भे भगवान्‌ बुद्ध कै दवारा च्यक 
के खूपमे मूल बुद्ध-दशन कौ गई, किन्तु उपनिषदो के प्रमाण के 
रौर "बौद्ध वेदान्तः कते रूप मे आधार पर अथवा उनका साक्ष्य दे देकर 
उन्तरकालीन विकसित बोद्ध नदीं बल्कि अपने ही साक्षाकतार के वल 
द्शष्न को देखना दी भारतीय पर । तथागत कौ बोधि पूरे अथो मे मौलिक 
दशन मं बौद्ध दशन के स्थान थी, उपनिषदों के ऊपर का वह्‌ ज्ञान था 
ओर महत्व का सम्भवतः जौर उसी पर बुद्ध-घमं आधारित हं । बुध 
सर्वोत्तम अनुमापन है का मन्तव्य ओर प्राचीन उपनिषदो का मन्तव्य 
एक था, पर यह बताने का काम तथागतो 
का नहीं, यह्‌ तौ आचार्यो का काम है । तथागत सिद्धान्त बनाने अथवा उखाडने 
के किए नहीं आये थे, उनका जाना तो लोक मे प्रकाशा फेलानेके हेतुहीथा। 
प्रस्तावित 'बहुजन-वेदान्त या जन-वेदान्त' शब्द में यह्‌ ध्वनि विद्यमान ह कि बुद्ध 
यम ओपनिषद ज्ञान के ऊपर प्रगति केरूप मे ह । उपनिषदो के लिये जो तत्तव ह, 
अच्यात्म ह, बुद्ध के सिये वही नीति हं, जीवन हे । उपनिषदो के स्यि जो ब्रह्य 
का साक्षात्कार है, वही बुद्ध के लिय जीवन का कल्याण बन गया हे, मेती, 
करुणा, ओर मुदिता ओौर उपेक्षा के रूप में वास्तविक ब्रह्य विहार बन गया 
है । एक ब्रह्य को जानने की वात कहता है, दूसरा उसमे विहार करने को । उप- 
निषदों के अध्यात्मवाद का बुद्ध-शासन मे मानवीकरण हं, अतः वह ज्ञान की एक 
उच्चतर स्थिति मानी जा सकती है । उपनिषदों का गुह्य आदेश यहां बहुजनों 
के हितार्थं सूर्यं ओर चन्द्रमा की तरह चमका है, उसने आचा्यं-मुष्टि के स्थान 
पर नाना जाति ओर गोत्र के पुरुषों के लिये, चातुवंणीं शुद्धि के आधार पर स्त्व- 
शधि का मार्गं खोला हं । अतः वरह पूरे अर्थो मे एक उच्चतम ज्ञान है जो सब 
जनों के च्य है । इसी अर्थं मे उसे यहां जन-वेदान्तं या "बहुजन वेदान्त! 
कहा गया है । उत्तरकाटीन बौद्ध दोन के विकास को हम भटी प्रकार बौद 
वेदान्त" पुकार सकते ह, यह हम पहले देख चुके हं । जिस प्रकार शंकर आदि 
वेदान्ती आचार्यं उपनिषदों के साक्ष्य परज्ञान के चरम निष्कषं स्वरूप (वेदान्त) 
को निर्णय करने का प्रयत्न करते हं, उसी प्रकार श्रौत प्रमाण का आश्रयन लेकर 
बल्कि अन्य ही उपादानों से मनीषी बौद्ध आचार्यो ने अन्तिम सत्य को देखने 
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को जो परम्परा प्रचलित की ह, वह्‌ भरी प्रकार बौद्ध वेदान्तः के नामसे 
अभिहित हो सकती है । शंकर के "निविशेष' ओर नागार्जुन के शुन्य' मे विभेद 
करनं के लिए, जसा कि हम पटले देख चुके हँ, कृ विदोष नहीं है । इसी प्रकार 
वा्धोका जो चतुष्कोटि विनिर्मुक्त सत्य रूप गृन्यता है, वही वेदान्त का 
निर्गुण-निविकार दह गौर वेदान्त के विज्ञानघन वात्मा ओर बौद्धो की 
विज्ञप्तिमाच्रता दो अलग-अलग सत्य न होकर एक ही चरम सत्य हे । "भूत 
तथता के सम्बन्ध मं भी यही कहा जा सकता ह । फिर यदि विभेदहों मी 
तो जिस प्रकार ब्रह्मसूत्रो के सभी विभिन्न व्याख्याकार आपस में विभेद 
रखते ह, उसी प्रकार एक सम्प्रदाय वौद्ध आचार्यो कामी माना जा सकता 
हं, जो एक विभिन्न मागं से ही सत्य के वास्तविक स्वरूप को देखने का प्रयत्न 
करता हुआ परमाथ के सम्बन्ध मं समान निष्कं पर परहुवता टै । इस प्रकार 
भारतीय दशन कै एकं अन्यतम प्रभावदारी दर्शन अर्थात्‌ वेदान्त दर्शन 
के साथ हम बौद्ध दशन के सम्बन्य का ञंकन गौर अनुमापन कर सकते हँ । 
वंदिक परम्परा को ओर से महा मनीषी गौडपादाचायं, जो इस सम्बन्ध 
के प्रथम द्रष्टा ऋषि अथवा आचाय ह, इस विषय मेँ हमारे लिए भरि-भरि 
स्मरणीय हं ओर भारतीय दलन में बौद्ध दन के महत्त्वके प्रक्रत स्वरूप 
को देखने के जो इच्छुक हं, उनके लिए “माण्ड्क्य कारिका' विशेष अध्ययन 
ओर मनन कौ वस्तु होगी, यह सव पूरं प्रकादित कियाहीजा च॒काटहं। इसी 
प्रकार वैदिक परस्परा के समन्वयकारी द्चनकारों मँ हमें योग- वासिष्ठ के 
रचयिता को भी स्मरण रखना होगा । जहां तक उत्तरकाङीन दार्हनिक विकासं 
की वात दै, हमने अपने अध्ययन में उन प्रवृत्तियों को अधिक महत्व दिया ह 
जिनका उद्भावन यौगवासिष्ठ के मनीषी रचयिता ओर आचार्य गौडपाद ने 
किया हें । इसी प्रकार वोद्ध दानिक मेँ हमने अद्वघोष, शान्तिदेव ओर वसबन्ध 
के कार्यं को अधिक महत्त्व दिया ह। जव कि उत्तरकाटीन बौद्ध दादनिकों में 
प्रायः सव ने भारतीय विचार को अनुपम मौककि दान दिया है, हमे उनके कायं 
की टी अधिक प्रशंसा करनी पड़ी हं, जिन्हे वृद्ध-मन्तव्य को ओपनिषद दर्शन के 
साथ मिकते हृए देवा हं । इसी दष्ट से धर्मकीति गौर दिडनाग के कार्यं को 
जो अपनं आप म अत्यन्त महत््वपूणं गौर प्रतिभा सम्पन्न था, अर्वघोष, 
शान्तिदेव ओौर वसुबन्धु के कायं से कम महत्व का समभा गयाहै) इसी 
प्रकार वैदिक परम्परा के आचार्यो मेँ वात्स्यायन, उद्‌योतकर ओर श्रीहषे 
को शंकर ओर गौडपाद कौ अपेक्षा कम महत्व दिया गया है । यहां अन्य 


१०९७ तथागत कौ अन्तिम वाणी समग्र भारतीय दशन की अन्तिम बाणी 


तथ्यों के पिष्टपेषण से, जिनका उल्लेख पहले हो चुका है, कुछ विशेष लाभे 
न होया । 
अपनी जीवन-घारा के अन्तिम क्षणों मे भिक्षओं को आमन्वित करते हुए 
भगवान्‌ नं कटा था "हन्त भिन्तुजो ! अब तुम्हं कहता हस संस्कार ( 
व्ययवेर्मा ह्‌, अप्रमाद से ( लक्ष्य ) सम्पाद- 
तथागत को 'पच्छिमा वाचा न करो'। यह तयागत की अन्तिम वाणी थी 
ही सममन भारतीय दशंन- ओौर समग्र भारतीय दन की अन्तिम वाणी 
साधना कौ 'पच्छिमा वाचा भमीयहीदहै। अप्रमाद से जीवन-लक्ष्य को 
(श्मन्तिम वाणी) है सम्पादन करना ही भारतीय दशन का. 
सम्मिलित सन्देश हँ मानव-जीवनं के लिये। 
जिन ऋषिं ने सत्य को प्राप्त कियावे शब्दां के हारा उसे हमें नहीं दे सकते । 
चे केवल उसकी अधिगतिका मागं हुम बताते हं) उस पर चलकर केव 
स्वानभवसे हम सत्य को जान सक्तं हें । इसीरिए हम कहते हँ कि जब 
भगवान्‌ ने अपनी अन्तिमि वाणी ( पच्छिमा वाचा ) में कटा क्रि संस्कार 
नष्ट हो जा्येगे, अप्रमाद से लक्ष्य को सम्पादन करो, तो उन्होने भारतीयं 
दर्चन की दही अन्तिम वाणी कौ ध्वनित कर दिया । यह्‌ सोक नरवर हुः 
आरवासन-हीन है, अ-दारण हं । इसे ज्ञान पवक समकर साधना करनी हं । 
तथागत की पच्छिमा वाचा समग्र भारतीय दशेन की पच्छिमा वाचा ह ओर 
वह हौ “हन्द दानि भिक्खवे । आमन्तयामि वो, वयधम्मा संलारा अप्पमादेन 
सम्पादेथा'तिः । ये शब्द जिसके हूदय-पटल पर अंकित हँ, समग्र भारतीय 
दर्शन का अन्तिम निष्कषं आर निचोड उसके हृदय पर अंकित हं । भारतीय 
दर्न-साःधना में इनसे अधिक प्रेरणाप्रदे शन्द इसरे कोई नह हे । 
अन्त मं ठकेखक को बुद्ध कौ अनुस्मृतिपूवेकं देसनो ( क्षमा-याचना ) 
करनी पड़ेगी कि बुद्ध-शासन पर ठीक प्रकार चले विना उसने उसके विषय 
मं विद्वत्ता दिखाई । अपने इस गुरु अपरध को 
लेखक की देसना या अपराध के तौर पर उसे उन देवातिदेव के सामने 
चतमा-याचना रखना पङ्गा ताकि यह उसके चिर कल्याण के क्एि 
हो । वस्तुतः 'गोपद वृूडिबे जोग करम करो बातनि 
जक्धि बहावों" कौ गोस्वामी तुलसीदास की वाणी इस लेखक के विषय में 
कितनी सत्य हुई ! अविद्यमान वस्तु को विद्यमान के रूप म दिखाने का 
उसने शब्दों के सहारं ढोग रचा। अङ्वघोष के शब्दों मे, रागी होकर 
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उसने विराग-कथा को कटा ? अहो बुद्ध! अटौ धमं ! अहो संघ! 
का उसने उद्गार च्या, पर क्या जौवन मं कभी उस गम्भीर गान्ति 
का अनुभव मी किमा जिसे पुदपश्रेष्ठ नें साक्षात्कार किया था ? क्या उसके 
अध्ययन के पीछे जीवन को साधना-मूमिमभी कृ विद्यमान हे ? इन प्रदनों को 
कोई पूगा तो वह्‌ इनका क्या उत्तर देगा ? व्या यहु सद्धर्मं के लि उल्टी 
असेवा दीतौ नटीं इदं 7? तथागत का उपदेश वंध रखने के लिए तो 
नहीं था, पुस्तकों मं प्रस्यापित कर प्रतिष्ठा लाभ करने के लिए तो नहीं 
था, वह्‌ तो मव्य रात्रि मे उठकर बोधिपक्षीय धर्मो की भावना करने के 
लिए था, बून्यागारों मं जाकर ध्यान लगने के लिए था, दुःखो प्रजाओं 
को दुःख-निवृत्ति के लिए चुदिक्‌ पर्यटन करने के ल्एिथा, मैत्री भावना से 
दिशाओं को आप्लावित करने के च्एिथा। तो क्याहि दम्भी लेखक ! 
यह्‌ सव तून ज्या ? तर जच्छी तरह्‌ से जानता हं कि तथागत किन चीजों 
से सत्कृत, गुरुकृत ओर पूजित होतेह, तो क्या शब्दों के इन चि्मीनं 
से तेरी उपासना सम्पन्न हौ गई ? अच्छी तरह तुभं अपनी स्थिति को 
प्रकट करना होगा ताकि यह्‌ खोक तुमसे धोखा नखा जाय ओर तुकसे 
सावधान हौ जाय । अधिक-से-अधिक तूने वाणी से तथागत-घ्मं की सेवा 
कौ है, जो वुद्ध-शासन म, जहां अभ्यास ही सव क है, अधिक महत्वपूरण 
नहीं हं 1 इसमे अधिक यदितु कृ मानेगा तो वृद्ध-लासन की असेवा 
ही करेगा, अपना अकल्याण ही सम्पादित करेगा । तो फिर यह सव तो कुछ 
नहीं हृजा ¦ क्या तथागत के अग्र श्रावक धर्मसेनापति सारिपित्र के 
दाब्द तुभेस्मरण नहीं रदे गीलाया सूखा कछ भी खाते हए... .चार या 
पांच कौरखानेके वादकुछन भिले तो पानीपी ले, आत्मसंयत भिक्षुके लिए 
वस यही काफोटं, तौ फिर इस लोक में जहां सव संस्कार विनादाधर्मा है, 
कर्म॑चित खोक को तरह पृण्यचित खोक का भी जहां क्षय अवश्यम्भावी है, तुभ 
किस चीज की इच्छा अभी वाकी ह । जिसे तू धर्मस्वामी कहता है, अपना शास्ता 
कहता है, वह तौ काशी के दुकूलों को छोड़ पांुकूछिक बन कर रहता 
था, कभी-कभी भिक्नान्न भीन पाकर छौट आता था। कभी-कभी एेसा 
भिक्षात्त खाने को पाता था जिससे उसकी ंतडियां पीडा से जैसे बाहर 
निकल पडती थीं । क्या तेरी इच्छा उसके अनुरूप हैँ ? सम्यक्‌ सम्बद्ध ने 
नन्दी ( तृष्णा ) कोही तौ दुःख-समुदय का आदि कारण बताया था, तो 
फिर इस महानागिनी को कव तक हे मुग्ध साघक ! दूध पिला पिलाकर 
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कक रेखक की क्षमा-याचना 


पोषित करेगा, कव तक इसके फन की छाया तेरे लिए सखद दोगी ? धर्म-स्वामौ 
नेरूप को अनित्य ओर दुःख क्हाथा। क्या र्प की तनि तेरी नष्ट ठो 
गई ? क्या दुःख-विमुक्तित्‌ नेप्राप्त की? तो फिर ब -शासन पर किखने 
का यह उपक्रम क्यों ‡ मुभमें यह कहने का साहस नहीं कि सम्यक्‌ सम्बृद्ध 
जैसे शास्ता को पाकर भी मेरे सभी दष्कृत्य क्षीण हो गए, मेरे सभी मल 
विनष्ट हो गए । मागं निचय ही मेरे च्एि बहुत लम्बा है । न जाने 
श्रभुनामहं पापन जारो कौ विवशता कव दूर होगी । किन्तु मेरे जैसे 
मलग्रस्त जनों के लिए तो स्रोत में पड़ जाना ही क कम नहीं है । इसी 
मानसिक स्थितिम इस अरन्य की रचना की गड ह, यहुः निवेदन ह । 
मेने भगवान्‌ च्‌, के मन्तव्य को यहां अपने अध्ययन का विषय बना 
कर अन्य भारतीय मनीषियों के मन्तव्यो के साथ उसके सम्बन्ध का 
निरूपण किया हं । न जाने प्रमादवश कितनी कितनी गलतियां की, कितने 
स्मित विचार उपस्थित किए । उन सब के किए हे तथागत 1 क्षमा 
चाहता द्रं । आप ही से नहीं सभी श्रतिवुद्धो' से! हे याज्ञवल्वय } हे 
भगवति मैत्रेयि ! दे अपनिषद मनीषियो ! तुम्हारे वचन क्या है, इस जीव- 
खोक के छिएु अमृत स्वरूपं । यदिये आज हमारे लिए नहीं होते तो 
इस जीवन मं विचार करनं योग्य कोई चीज ही नहीं होती । तुम्हारे गूढ 
आव्यात्मिक रहस्य हमारे जीवन के आश्वासन के अन्यतम रहस्य भी 
है । ब्रह्मज्ञान का अमृत फल उपनिषदौके ही रस को निरन्तर चूसते-चूसते 
फूट पड़ता ह । मानवीय परज्ञान इनसे अधिक कुछ भाक नहीं सका । एक 
अज्ञानी जीव, जो इन्हीं के सतत मनन, श्रवण जौर निदिध्यासन से अपने कल्याण 
की इच्छा रखता हं, इनको मीमांसा भी किस प्रकार करे! किन्तु फिरभी 
अनेक प्रकार से सम्यक्‌ सम्बुद्ध के मन्तव्य के साथ इनके मन्तव्य के सम्बन्ध 
को निरूपित किया गया ओौर वह हे ओपनिषद मनीषियो ! हे विभज्य 
वादिन्‌ बुद्ध ! एक परीक्षकके रूपमे नही, किन्तु एक सत्य गवेषक के रूप 
मेदी । जिन अमृतमय वचनौं से अपने उद्धार की आशा रखता हूं, जिनके 
सतत आचरण से अपने किए यहीं अमृत परोसे जाने की सम्भावना देखता 
हं, उनका परीक्षण मं कहांकी बुद्धि लाकर करूगा, विनम्र भाव से उनका 
माचरणही तो मेर किए परम पुरुषार्थं ह। किन्तु हे पूवं ऋषियो ! 
अपने चले जाने के बाद चूंकि आपने भी ज्ञान के समभने में तकं रूप विचारं 


9, 


कोटी सर्वश्रेष्ठ ऋषि बताया, ओरं हे सम्यक्‌ सम्बुद्ध ! आपने भी कालामो 
बौ० ७० 
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को एेसा ही उपदेश दिया, अतः में समता हूं कि जहां कीं म॑ने कभी-कमी 
परीक्षक का चोरः पहनकर भी यदि विचार क्ियादहतो वह्‌ दम्भ या 
अभिमान के कारण नहीं, वल्कि आपके मन्तव्य के अनुकल ही कियाद । 
फिर मी इस आत्म-प्रतारणा के लिय क्षमा अवश्य चाहता हूं 1 
हे निग्रन्थ मनीषियो ! प्रागतिहासिकं युग से आज तक सुविस्तृत आपकी 
उपदेग-परम्परा को मौलिक रूप में अघ्ययन करने का अवसर इस अत्पक्चे विद्यार्थी 
को नहीं मिका, अतः हे निखिल ज्ञानददियो ! यदि आपके मन्तव्य के प्रस्यापन 
मे ओर बृद्ध-मन्तव्य के साय उसके सम्बन्ध को दिखाने में करीं कोर अयुद्धियां 
हई द, जिनकी कि वहत सम्भावना दहै, तो मँ आपसे भी क्षमा का प्रार्थी 
ह । आपने जिस गहनता के साथ मानव-जीवन की समस्याओं पर विचार किया 
दे, उसके लिए मनुष्यता सदा आपकी वऋणी रहेगी । स्वतन्त्र विचार के 
इतिहास में बौद्ध दर्लन के साथ आपका पी एक अत्यन्त उच्च स्थान हे, अतः 
स्वतन्त्र चेता पृषो के दवारा आप भी सदा नमस्कार के पात्र ट, इसमें सन्देह 
नहीं । उन सभी निगरन्य बर्हन्तो को नमस्कार ! उन अनुत्तर दर्शी ज्ञानदर्शनधर 
वेरालिक भगवान्‌ अर्हत्‌ ज्ञातुपत्र को दातः नमस्कार । 
हे मनीषी चार्वाको ! तुम्हारा भी भूलना निष्पक्षता का चिन्ह नहीं होगा, 
अतः तुममी मेरे द्वारा स्मरणीय अवश्य हौ । फिर तुम्हारे साम्राज्य का िटोरा 
तो जगत्‌ भर मं पिट रहाह, अतः मेरे द्वारा स्तुत किये जाने की तुम्हं अपेक्षा 
नहीं हं । तुम्हारे प्रति सहानुभूति कौ वाणी जाजकर विद्वानों मे बहुत कृ सुनी 
जाती ह । मेने भी तुम्हें जावश्यक सहानुमूति दिखाई है, किन्तु यदि तुम्हारे 
मन्तव्य को स्पष्ट रूप से दिखाने में कोई गकती रह्‌ गई हो, तो हे दुरुच्छेद्यः 
दलेन के उपदेश करते वालो ! भमापसे भी यही प्रार्थना है कि आप मभ 
क्षमा करें ओर यह्‌ जान कर सन्तोष करें किमुंहसे चाहे जो कछ वकता 
रहु, मेँ हृदय ओर मनसे तो आपका ही सच्चा पर्युपासक हूं, आपका ही 
क्रीत दास हूं गौर आपसे ही नित्य नवीन-नवीन प्रीति है। आपकी पंक्ति में 
से उठाकर यदि मने शाक्यपुत्रीय श्रमणो को वास्तविक ओौपनिषद परम्परा में 
ही बिष्टलि का प्रयलक्िश्माहं, तो हे वेदद्धिषो ! आप इससे मुभसेरुष्ट नहो 
जायं } वास्तव मे भारतीय दाशेनिक परम्परा में आपको भी मै एक स्थान का 
भागी समता हं! किन्तु हे जडवादियो ! "हेतु पर आश्रित घमं का उपदेश करते 
वाके, प्रतीत्य समुह्पाद कै उपदेष्टा श्रमण गौतम को तो अपनी संसद्‌ भे बिरालने 
का कभी प्रयत्नत करो, इतनी ही प्राना कर मे आपसे विराम केता हूं । 





२१०१ ठेखक को क्षमा-पाचनां 


ठे षड्दशनकारो ! हे अक्षपाद ! हे कणभुक्‌ ! हे सिद्ध कपिल ¦ हे भगवन्‌ 
पतञ्जलि ! हे घर्मोपदेष्टा जैमिनि ! हे बादरायण महषि ! आपके प्रज्ञानो को 
उनके सामग्रच में समना किसौ मनुष्य के एक जीवन का काम नहीं हं । आप 
समी ने जिस गहनता से आन्तरिक ओौर वादय सुष्टि के रहस्यो को छाना हं, 
जह मनुष्य की वृद्धिसे परे दै । फिर भी दुःल की आत्यन्तिक निवृत्ति पर ही 
आपके सव ज्ञान की प्रतिष्ठा है, अतः वह्‌ मानवीय बृद्धि के हारा अवगम्य भी 
है । इसी दुष्टि को ठेकर विशेषतः मेने आपके मन्तव्यो का क्‌छ॒तुलनात्मक 
अध्ययन समान प्रवृत्ति वाले बुद्ध-मन्तव्य के साथ किया है ओर इसमे जहां भी 
मे पहुंचा हूं, वह्‌ गलत भी हो सकता ह जौर सही भी, किन्तु यह निर्चित सा 
दीखता है किं जहां तक मानवीय जीवन में आप सब के मन्तव्यो के प्रयोगात्मक 
स्वरूप से सम्बन्ध है, वहां आप एक दूसरे से विभिन्न नहींहु। आप सबके 
एतिहासिक पवापिर-सम्बन्ध की गवेषणा को मं अत्यधिक महत्वपूणं मानता हुआ 
भी आपके तात्विकं पक्ष पर ही मे विशेषतः अपनी दुष्टि को निबद्ध करता 
ह ओर इस प्रकार आप सभी समानरूपे ही पूजनीय ओर महान्‌ हो, एसी 
शद्धा मेरे हदय मे जगती हं । फिर आप सबके व्याख्याकार भी, जिनमे 
से अनेक स्वयं बड़े विचारक ओर सिद्ध पुरुषं हु, बहुत वाद-विवाद ओर 
विभिन्नता उपस्थित करके भी एक दूसरे से बहुत दूर नही गएहै,षएेसाभी 
कटा ही जा सक्तां । हे शंकर ! हे धमंकोति ! हे “खण्डन खण्ड" के सनीषी 
रचयिता ! हे भूक माध्यमिक कारिका के मनीषी विचारक ! आप सभी 
के उत्कट तर्को तक मेरी गति कहां ? हे दिड्नाग ! हे वात्स्यायन ! हे वाच- 
स्पति भिश्र ! हे भूततथता के उपदेशक असवघोष ! है विज्ञप्तिमात्रता कौ सिद्धि 
करने वाके असंग ! हे कारमीर वैभाषिक-नीति सिद्ध' कोश का गान करने वाके 
मनीषी वसुबन्धु ! आपकं तुलनात्मक विचारों का में क्या अध्ययन प्रस्तुत कर 
सक्ता ह, जिसने कि ज्ञान-सद्म के पहले दरवाजे तक भी प्रकेश नहीं किया 
ह । यह्‌ मेरी धृष्टता ही है, मेरी अचित्ति ओरं प्रमाद-परता ही हं कि मेने आपके 
म्रज्ञानों को विवेचितं करने का प्रयत किया ह । आप इस बालक की जन्पनाओं 
पर विचार मत करो, नत-मस्तक होकर मं आप सब को अत्यन्त श्रद्धा से प्रणामं 
करता ह । आप सभी के आचायंत्वके किए तो संसार आपका णी हं ही, ह 
मनीषी माचार्योँ मौर भाष्यकारो ! आपकी आचरण सम्पदा भौर उसे अपने समग्र 
प्रज्ञानों की प्रतिष्ठा प्रख्यापितं करनेकेल्एि ही मेरी तो विनप्र प्रणामाञ्जलि 
विशेषतः आपको चरणों मे जाती है, जिसे आप स्वीकार करे । भगवन्‌ शंकर ! 
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ञापकी ओर तो दुबारा मी मेरी स्मृति गए चिना रुकती नहीं । हे जगद्गुरो ! 
आप अपने आचार्यत्व के कारण नहीं बल्कि साधना-सम्पत्ति के कारण ही 
मारीय हृदय के चियं इतने आदर गौर श्रद्धा के विषय वने है । फिर 
जापकं ज्ञान की च्वजा भौ विद्व में भली प्रकार विस्तारित है ओर जौ 
ञापकी प्रसा की सीमा को नहीं नप सक्ते वे भी श्रद्धापूर्वकं आपके लिए 
नतमस्तक होते हँ । फिर वद्ध दरशन के साथ आपके दर्शन के सम्बन्धं 
के विषय म वड़-वड़ विद्वानों को भी अनेक विचिकित्साएं हई है, यदि 
मैने कोई म्रामक दृष्टिकोण रक्वा हौ तो आपसे भीमैक्षमाका प्रार्थी 
हूं । “सुहल्टेख' के मनीषी रचयिता से भी, जिनके दा्दानिक ज्ञान की इस जगत्‌ 
मेँ तुटना नहीं है, मं प्रकारान्तर से इन्दं शब्दो को दुह्राता हूं ताकि वे मभ 
क्षमा करं । नहीं कह सकता कि मँ शून्य" निर्गुण", निविदोष' अथवा अनिर्वचनीय 
तत्वों के पारस्परिक सम्बन्धो को कां तके सम सका हू इसकं किए पूर्वं 
उपदेष्टा मनीषियों के प्रति अपनी म्रान्तियों के किए क्षमा याचना करने के 
अतिरिक्त मेओौर करदही क्या सकताहं। मेने इस वात पर जोर दियः 
हं कि शंकर से सात सौ-आाठ सौ वषं पूर्वं श्रज्ञापारमिता्ओं' ने शून्यता 
को ठथता या बुद्धता कटा था, जौ सव वस्तुजं की प्रतिष्ठा ह । अतः रन्य 
न अप्रतिष्ठ हं ओर न अभावावसान । जगत्‌ सत्य मेँ स्थित ठ्‌, यह्‌ भूमिक 
वरेदान्तियों के समान वीद्धोकीभीदहं । अतः मेने शून्य को ब्रह्म से मिलाया 
हं । महा मनं षी चायं गौडपाद को मेँ इस प्रसंग मे कसे मूल सकता हं । 
बल्कि यो कहना चाहिए कि जिस दृष्टि को मैने इन पृष्टों मे उपस्थित किया 
टे" वहं सव इन्दी मनीषौ प्रथम वेदान्ताचायं की प्रेरणा का फक ह । समग्र 
भारतीय दादोनिक साहित्य मे यदि किसी भी विचारक ने सभी समय के 
किए अभूतपूवं शब्दौ में बौद्ध ओर वेदान्त दर्शनों के पारस्परिक सम्बन्ध को 
प्रकट किया हं, तो ये अजातिवाद' के उपदेष्टा भगवान 


।  गौोडपादाचायं ही है । 
शंकर के दादा गुर, पृज्याभिपूज्य मनीषी आचार्यं ! मू आपका बडा आङ्वासन 


हं । जापके ही दारा निदिष्ट अविवाद ओौर अविरुद्ध तत्व को मेने अनेक प्रकार 
से यहां दिखाने का प्रयत्न काहे ओर मेरा विद्वासं टं कि ओौपनिषदज्ञान को 
बौद्ध दृष्टिकोण से अघ्ययन करने का अथवा बौद्ध ददन 


५1 ०. को ओौपनिषद ज्ञान के 
प्रकारा मे देखने काजो मागं आपने हमे दिलाया ट, वह आज भी वैज्ञानिक 
अध्ययन के आधार पर सत्य कौ अनुरक्ना करतें हए बहुत कृ विस्तारित किया 


जा सकता हं । हे मनीषी भगवन्‌ ! मेरे किए यह प्ररन बिलकुल महत्वपूर्णं नहीं 











११०३ | बुदध-वन्दना 


कि आप बीद्धये या नहीं । जो वात मुके रुचती हं वह यह हं किं किसी भो 
प्रकार आप बुद्ध ओर उपनिषदों के मन्तव्यं मं एकता देखने के पक्षपाती थं 
ओर इसीलिए हे महान्‌ वेदान्ताचायं ! आपके लिए सहस्रशः अभिवादन ! 
वेदान्त दर्शन कै वैष्णव आचार्यो ! आपको भूलना भी तो अकृतज्ञता होगी । 
आपके ही प्रज्ञानों के फलस्वल्य तो भारतव्यापौ वह आन्दोलन चला जिसको 
देन हमे तुकसी, कबीर, तुकाराम, ज्ञानेश्वर ओर चंतन्य जसे महापुरुषोके रूपम 
मिटटी जिनके आर्वासन भरे वचन हमारे लिए सदा प्रेरण का काम करेगे । 
जिन आवुनिक विचारकों ने तथागत कौ वाणी या कमसे सेवा कौ, वें भी 
सभी नमस्कार के योग्य हु । तान्त्रिकोंकोमभीतो विस्मरण करना नहीं होगा 
जिन्दोने बौद्ध धमं के उस विशाल गृढ प्रासाद में घुस कर उस सुदृढ भवन को, 
जिसे वाचस्पति, कूमारिक ओर उद्योतकरके तकं भीन गिरा सकं थे, क्षणमात्र 
मँ विष्वंसित कर दिया। सम्भव हौ हे तान्तरिको ! यह तुम्हारा उचित 
मूल्यांकन न हो ओर एसा कहना तुम्हारी एक निन्दा ही मानौ जाय ओर 
सम्भव टं उपयुक्त रूप से व्याख्यात होने पर तुम्हारा भी जीवन ओर विचार 
के कथे एक विशेष महन्व हो, जैसा कि अनेक पारचात्य ओौर पौरस्त्य विद्धान्‌ 
आपके ल्यि देना चाहे, तो हे मनीषयो ! मेभी उसे स्वीकार करताहूः 
किन्तु आषवेः विचारों कौ अभिन्यव्ति तो मू रुचती नहीं ओर आपके प्रतीक 
भी नापसन्द हे जो सम्भरतः मेरे अज्ञान अथवा नैतिक आदरोवाद के प्रति 
अधिक प्रशंसा वुद्धि रखने के कारणमभी दहो सक्ते हुं । 
अन्तमे तो फिर तयानतपरही आना हौगा जैसे उड़ि जहाज कौ पंछी 
पुनि जहाज पे अवे । हे तथागत ! हे सम्यक्‌ सम्बुद्ध ! हे कल्याणमय 
महषिं ! उत्तम भिषक्‌ ! आपके किन-किन गुणों कोम स्मरण करू 1 टे 
अनन्त हं । हे समन्तचक्षु ! आपने इस जीव-लोक को वह्‌ दिया जौ आज 
तक किसी ने नहीं दिया । आपने शान्तिके मागें को प्रकाशित किया ओर 
अपने वचनामृत से जगत्‌ को तृध्त किया। हे बुद्ध ! हे वीर ! है सर्वोत्तम 
प्राणी ! तुम्हे नमस्कार ! इस जीवन की शंकाओं को दूर करने वाके 
हे महात्रज्ञ शास्ता ! आपने पूणं ज्ञान प्राप्त कर अनुकम्पापूवेक प्राणियों के 
चि उसे प्रकाशित किया दह । अविद्या रूपी पदेः से आप मुक्त हं, निमंल 
रूप से संसार मं सुशोभित है । हे अमर घ्यानी ! आपका चित्त समाधिस्थ ह्‌, 
आपका ध्यान कभी रिक्त नहीं नहीं होता । आप सब प्राणियों के प्रति समान 
ह । काम-राग-विहीन आप धर्मो के पिषय में चक्षुष्मान्‌ हं। हे शोकरहित, हे 
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संग्रामजित्‌ ! दे साथवाह ! उतऋण-ऋण ! पवंत के शिखर परर चरे आप 
वुद्ध-नेवों से गो ग्रस्त खोक का अवलोकन करते है) हे ब्रह्मभूत! टे 
धरममभूत ! जाप कृतकस्य गौर वासना-रहित हें । | 
आप उस घर्म-चक्र का प्रवतंनकरते ठं, जिसे आपने ब्रह्मचक्र भी कटा है । 
हे महान्‌ ! लगत्‌केदु.खे को नष्टं करने के लिये आपका जन्म हआ था, आपने 
क्षमा दहारा क्रोध को जीता था। निन्दा से आपके चित्त मं कभी क्षोभ उत्पन्न 
नहीं हया गौर आपको देखकर इस लोक को दान्ति की दावित विदित हई । 
खो हए जीव-लोक को आपने जगाया ओर स्वयं गान्ति प्राप्त कर आपने 
उन लोगों को शान्ति दी, जो क्षुव्चे थे। जौ व्रद्ध थे, उनको जापने मक्त किया । 
दे चशष्मान्‌ । आप बुद्ध हे, आप शास्ता हँ, आप मार-विजयी मुनि है ४ 
उपावियां बापकी हट गई हें! बालव जापके विदीणं होगए हं! 
सिह्‌-समान भव कौ भीषणता से रहित, आप उपादान रदित हँ । विर्व कैः 
साधक हाथ नडे खड़े हं | 


हे वीर्‌ ! पाद प्रसारित करो, निष्पाप प्राणी शास्ता की वन्दना करं ; 
नमो तस्स भगवतो अरहतो सम्मासम्बुद्धस्स । 
नमो तस्स भगवतो अरटतो सम्मासम्बुद्धस्स । 
नमो तस्त भगवतो अरहतो सम्मासम्बद्धस्स । 
नमः परथ ऋषिभ्यः, नमः परम ऋषिभ्यः । 


दति गभमसस्तु । 
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